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1CULTURE, LITERACY AND ISLAM- REFLECTIONS FROM
LAKE MATANO
Oleh: Professor Kathryn Robinson
(Anthropology, School of Culture, History and Language
College of Asia and the Pacific
Australian National University)
A. Background
Culture, in the sense translated by adat/budaya in Indonesian
conveys the idea of  a distinctive set of practices that are handed down
from generation to generation, usually in a particular place. It can
indicate a sense of timelessness; of a bundle of traits passed as an
integrated and coherent whole  from one generation to the next. This is
similar to the idea of culture hat has held sway in anthropology, for
example Keesing’s 1981 definition of culture as ‘The system of
knowledge more or less shared by members of a society ‘(p. 509).
Culture can refer to a set of customs, traditions or rules.  This sense of
culture, of each sociocultural or sociolinguistic group having a distinctive
set of defining practices, was very strong in the cultural policies of the
New Order government, expressed in what Taylor (1994, pp.80-81) has
labelled ‘the Nusantara concept’: he describes the nusantara room
commonly found in Indonesian provincial museums which portray each
province as having distinctive cultural groups, with each ‘distinctive’
group (suku) represented by a distinctive set of wedding costumes, for
bride and groom.
Since the 1980s, a critical approach to this idea of culture has
emerged in anthropology (and cultural studies). Instead, there is a
tendency to see ’culture as composed of seriously contested codes and
representations’ (Clifford 1986, p. 2). Culture is rather ‘relational…where
meaning is woven and renewed…where individual and institutional
social responsibility and ethical struggle take place’ (Fischer 2003, p. 7).
How have contestations, renewal and struggles played out in the
expression of culture in the area round Lake Matano?
2The ‘politics of culture’ of the New Order impacted on the
indigenous people of Sorowako (on the shores of Lake Matano) who,
from around 1970 found themselves at the centre of a major
multinational mining investment project (Robinson 1986).  They were
disparaged by some of the Indonesian managers, who all originated from
other parts of  Indonesia (but especially Java and Sumatra) as having no
distinctive culture (budaya, adat), and this was  important aspect of their
social and economic marginalisation by the mining project and its
benefits. How is this so?
B. The culture of the To Matano/Orang Sorowako.
The area in the central mountain of Sulawesi, the border areas of
Central, South and Southeast Sulawesi, was late to be drawn into the
orbit of Dutch colonial power, which had  a policy of minimum
interference in the affairs of the ‘Outer Possessions (Robinson 1986, pp.
70-71) until the early twentieth century. From 1904 the Dutch waged a
military campaign against Luwu and other Sulawesi polities, to bring
them under control and Luwu was subdued in 1905. Until this time, the
people of the mountainous interior were headhunters, shifting
cultivators who lived in scattered and settlements next to their
mountainous fields, and the jungles from which they collected products-
-including those destined for the global market, such as dammar resin
and rattan.  Trade in these products had developed in the late nineteenth
century and followed the routes that had been long established for trade
with the coastal sultanates, especially in iron products (see below). These
trade links were formalised in political relations: in this region, the local
petty ruler, the Makole Matano had kinship and political ties to Mori,
Bungku  and Luwu.
It seems that local identities were fluid, as kin-related groups were
frequently decimated by headhunting (by other known and related
groups) and then remerged into new communities. One oral tradition of
the founding of Sorowako described such a scenario. The people of
Lake Matano and its surrounds spoke languages of the Bungku-Mori
group (Grimes and Grimes 1987, p. 59) . While the people  tend to
3identify with a number of different language groups (Sorowako, Matano,
Karongsi’e, Padoe et.. al.) the languages are often only differentiated by
small  discriminations (ibid.).
As an area ‘beyond civilisation’ the Sulawesi interior had became a
target for adventurers, scientists and collectors from Europe in the latter
part of the nineteenth century, but especially in the early twentieth
century at the time when the Dutch were solidifying their control. The
material objects of these ‘pagan’ communities in the collections that
were assembled by the European expeditions now lodged in museums
(in Germany and Switzerland in particular) show distinctive and fine
design principles. In central Sulawesi, the Kaili created decorated bark
cloth of extraordinary beauty. The German collector Grubauer (1913)
comments on the high quality and beauty of carved wooden objects and
decorated pottery collected in the villages on Lake Matano (Sorowako
and Matano).
These villages around the lake were referred to as the ‘To Matana’
in the 1667 Bongaya treaty between Gowa and the VOC (Andaya 1993),
were skilled  blacksmiths who had been smelting iron ore since at least
the mid 15th century (Bulbeck and Caldwell 2000) and indeed they are
presumed by schoalrs to have originated the famous besi Luwu of Java’s
pamor keris (Reid 1993).  In the treaty they are included  under the orbit
of Ternate.  While their oral tradition record that they paid tribute to
Luwu (especially in the form of iron goods) the oral tradition of the
Makole Matano (which was written down in 1933) stresses their
autonomy. Tribute was collected on the border and Luwu functionaries
had limited rights in the territory.
Interestingly, the links of Matano (via Mori and Bungku) to
Ternate, the  early adopter of Islam in this part of the archipelago, and
active proselytisers, did not result in the conversion to Islam by the
Mokole of his/her subjects. Nor did the close links to Luwu, which in
some accounts was the first Sulawesi polity to adopt Islam, lead to
Islamisation. The accounts by European explorers in the first decade of
the twentieth century make it clear they were not Muslim. We can
speculate that their ‘warrior culture’ and the fact that they were the
producers of weapons allowed them to resist demands from the
4sultanates to which they were connected (in the case of Matano, by
marriage as well as trade, to Luwu and perhaps Bungku). The
photographs taken by the Swiss explorers, the Sarasin cousins (n.d.,
Basel museum collection) invariable show men  carrying lances as part of
their costume. Schrauwers (1997) has argued that Luwu in fact made use
of head hunting groups to wage war on its enemies.
But what concerns us here is that until the turn of the twentieth
century, the people of the interior of Sulawesi retained and reproduced a
distinctive culture, one which differed from the coastal sultanates--
groups like the Bugis and Bungku, which had embraced  Islamic
practices. But this failure to embrace Islam did not mean the people of
Lake Matano area  were culturally ‘closed’. Some of the objects collected
by the arasins, and by Grubauer  are copies in clay of goods that would
have entered their region by trade, for example bronze dishes and
Chinese porcelian. There was at least one potter in Sorowako who
seemed to be experimenting with colour and design that emulated the
patterns and forms of Chinese porcelain, or even European cups.
The cultural complex of the interior was unravelled by the
imposition of colonial authority. The people were banned from carrying
weapons, something that had seemed to guarantee their cultural
autonomy.  The people of Lake Matano were brought more directly into
the orbit of the court of Luwu by the establishment of indirect rule
through the agency of Luwu nobles, and this is discussed in the next
section.
C. Islam
Seemingly paradoxically, it was the colonial annexation of the
territories of Luwu that led to the conversion of these ‘pagan
headhunters’, to Islam.  As noted above, in spite of trade links to the
Muslim traders on the coast (most notably to the settlements at the top
of the Gulf of Bone, and in Bungku) they did not convert to Islam in the
period prior to colonial rule.
However, when the Dutch established authority over the interior,
they applied  the pattern of indirect rule, seeking out Luwu nobles to
appoint as administrators. From oral history sources it seems that the
power of Luwu in the region around the lakes had waned somewhat, in
5the last decades of the nineteenth century. Nonetheless, the Dutch
sought out Luwu nobles who also had genealogical links to Matano.
Andu Hallu, a descendant of a woman of Mokole Matano lineage who
had married into the royal family of Palopo was appointed as Kepala
Distrik and given a constructed title of ‘Mokole Nuha’. She had
residences in Malili and Sorowako .At this  time, the Dutch encouraged
the expansion of the Dutch Christian missionary activity  that had
existed in the region since the latter part of the nineteenth century
(Kruyt 1977).  It does not seem that they had had much influence in the
area around Lake Matano, but in 1911 a Minahasaan teacher and
missionary was appointed in order to establish a school and to provide
Christian religious services (Robinson 1986, p. 77).
Andi Hallu, as Kepala Distik,  was charged with a different
civilising mission-- to move people form the mountains  into settled
villages and to teach then to establish wet rice agriculture.  Mailili at the
top of the gulf of Bone was host to Bugis migrants, including many
from Sinjai, who had gone there for trade or to escape from conflict and
shame. She recruited these Sinjai people as mantri sawah (agricultrual
extension workers) to teach wet rice cultivation. But she also appointed
some as imam in villages in her distrik. These Sinjai people had
knowledge of Al Qur’an and Muslim worship.
In Sorowako village, the mantri sawah from Sinjai was instrumental
in conversions to Islam—a style of Islam that was culturally inflected by
Bugis culture . They were drawn into Bugis cultural frame at the same
time as conversion to Islam. So al life cycle rituals were celebrated in
Islamic style , for example the recitation of Barsanji came to replace
non-Islamic ritual actions, such as the days of chanting for mortuary
rites that Grubauer (1913) had recorded.  Because of the link to the
Makole, Islam initially was taken up by the village leaders, who
ntermarried with the  families of the imam and the Makole
The wife of the imam was significant in this religio-cultural
conversion–was culturally active as dukun and as indo botting (‘wedding
mother’).  As they adopted Islamic marriage it was all-of-a piece with
Bugis wedding rituals. The Muslim peoples of Lake Matano adopted the
Bugis ritual sequence for celebrating weddings, and Bugis costume
6featuring  silk sarongs, and baju bodo for the bride.. Inviataions were
distributed an guests at the reception welcomed by young men and
women in Bugis costume.
But the style of Islam they practised was not acceptable to the DI
rebels  who controlled the region in the period between 1952-3 and
1965. The rebels  wanted to make a radical separation between Bugis
cultural practice and Islamic religious practice as understood in the
scripturalist, Muhammadiyah-influenced interpretation of Kahar
Muzzakar.  There was a dramatic rupture with their everyday cultural
practices when they were forced to flee their village which was then
burned. The DI rebels wanted to remove them from the sphere of
influence of the TNI, where the people could be forced to provide
sustenance for the military with whom they  were engaged in guerrilla-
style warfare. The rebels hated any forms of cultural expression that
showed links to the old kerajaan, and hence the old pre-Islamic religion.
When discussing this period the people of Sorowako acknowledge
fear, pain and suffering but also embrace the paradox that they were
Muslims and this was a struggle for expression of Muslim identity.  In
the area controlled by Kahar many of the old practices, which they had
thought were Islamic, were abandoned, such as reciting Barsanji at life
cycle and Islamic calendrical rituals and  celebrating Maulid.
This 12 year interregnum had a dramatic effect on the way Islam
was practiced in the region, and may also have secured the conversion of
some individuals who otherwise would have embraced Christianity.
(Islam vs Christian has become one of the principles of  differentiation
between otherwise culturally and linguistically similar groups.) Many of
the banned practices (reciting Barsanji, celebrating Maulid and feasting at
mortuary rites, for example)  have never been resumed. The current
imam mesjid, grandson of the mantri sawah who initially converted them
and son of the imam who succeeded him, embraced the
Muhammadiyah-style interpretation of Islam promoted by Kahar and
does not acknowledge as legitimate many of the practices that his father
and grandfather had embraced (He was appointed imam soon after they
returned from the refugee village).
7In this post-DI period, the connection between the Muslim faith
and sociocultural identity as Sorowakan or Matano was solidified. But in
spite of the changes wrought by DITI, it is still Islam with a Bugis cast
(for example the  hereditary nature of  role of imam mesjid; the ways if
celebrating life cycle ritual).  As in Bugis villages, the imam mesjid took
responsibility for teaching Qur’anic literacy.
D.Literacy
When I first came to Sorowako in the mid-1970s,  education was a
powerful theme in relations between the indigenous people of Sorowako
and the mining company. The Darul Islam period was a marked break in
the development of education.  The Minahassan missionary teacher had
established a school in 1911classed as a Sekolah Rakyat and many of the
older people had attended it for three years and were literate in
Indonesian (Melayu). In the jungle, school had proceeded but under
difficult conditions – instruction under trees and with no pencils and
paper. They had written on banana leaves with sapu lidih.
As noted in the previous section, the imam provided instruction in
reading the Qur’an, and the current imam had attended a DI cadre
school- but there was no formal Islamic  education.
Prior to the DI rebellion, a few  wealthier families (traders) had
begun sending their children away to further their secular education, that
is there was already a developing consciousness of the critical
importance of education for progressing in the modern world. When the
mining company began operations, the local indigenous people were
only offered the lowest levels of unskilled employment. It was clear to
them that lack of education was an impediment to fully enjoying the
benefits of the project . ‘What is the difference between us and those
people in the manger’s houses?’ one man said to me. Answering his own
question, he said: ’They have education and we don’t.’ (That is, they did
not accept the denigration of themselves as people ‘lacking culture’, but
had a more practical explanation and solution, to social difference).
Access for all indigenous children—not just children of employees—to
the quality school established by  the mining company became a key
demand of recognition and attribution of their rights as indigenous
people (orang asli).
8From the inception of the mining project, the indigenous people
have been making sacrifices to educate their children—first sending
them to Malili or Palopo to live with relatives and acquaintances to
pursue the secondary education that the state did not provide in
Sorowako.  They have made enormous sacrifices to send their children
to university and now high proportion of young indigenous Sorowakans
have university degrees, the majority in courses that they feel will gain
them employment in the mining company--engineering, accounting , and
medicine, for example.
The impact of the changes arising form modern industrial
development on both culture and Islamic practice have been dramatic.
The levels of comprehension and competence in Bahasa  Sorowako are
now receding  and it may even be an endangered language. Young
people go away to Makassar, or to cities in Java (Malang, Semarang,
Bandung, Jogja, Jakarta) to pursue education and many have been
influenced by the new forms of expression of piety in Indonesia’s cities
and campuses.
This is evident in the formal organisation of Islam in the mining
town . The Sorowako imam has long had a significant role as both
community and religious/moral  leadership. There are now around 12
mosques in the Sorowako area alone , and there is a Yayasan Pembina
Rohani Islam (YPRI) that oversees the conduct of activities, such as the
schedule of speakers for Friday sermons and other significant Islamic
festivals. The imam of new mosques are appointed by competitive
selection processes (ie not hereditary) and increasingly the posts are
filled by young ustadz, often from Java and even with ovreseas
qualifications, such as from Al Azzar University. Islamic education for
children  in Sorowako has been dramatically transformed. The imam no
longer teaches the children, who attend TPA that use new pedagogical
methods, such as Iqra for learning the Arabic alphabet rather than the
traditional method used previously. Parents set great store in this new
formalised approach, and feel proud of tehri children’s achievements—
9but people to young adult age acknowledge the significance of the imam’s
instruction1.
E. Islam, Culture and Indigeneity
In expressing their specific cultural identity, the people of
Sorowako (and other communities on Lake Matano) stress their historic
links to place. The identity Orang Asli Sorowako expresses a link to
land, shared history and kinship ties, rather than foregrounding specific
cultural behaviours or rituals (which tend to be taken for granted and are
subject to transformation).  Being Orang Asli Sorowako means being
Muslim, and since the DI intervention, devout Muslims, with an
increasingly modernist stance, for example in regard to the conduct of
rituals.
The claims for recognition of indigenous status related to their
feelings of disappointment at their initial treatment in the development
of the mine (Robinson 1986). As tuan tanah who had relinquished their
livelihoods (sawah and dry fields, and the forests that constituted the
village estate) they felt a lack of respect, recognition, and the low level of
compensation (a forced land sale at market prices) made them feel they
had  paucity of material benefits. Their response to the destruction of
their livelihood and way of life was the assertion of their indigenous
identity—a cultural response to material threat.
In the current period, many of the indigenous Sorowakans have
benefited form the development of the mine, by pursuing education,  or
by seeking new economic opportunities in this small city.   But some of
the educated young people are questing to understand their  history and
culture.
In the current climate  of greater freedom of political expression,
some of the Christians who fled the area in et 1950s have returned and
are pressing their claims for recognition as the masyarakat adat of the area
Sorowako nickel project (now operated by Vale). Their claims are being
1 I did hear the opinion expressed that when the education was more ‘non-
formal’ the parent’s took a greater role-now it is ‘professionalised’ they don’t see
themselves as needing to take responsibility.
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championed by AMAN and other groups. Interestingly, the indigenous
people who identity as Orang Asli Sorowako are not included in this
current claim-in fact their voices and history are noticeably absent from
the stories that AMAN and WALHI have posted on social media.  This
raises interesting questions about what indigeneity (masyarakat adat/orang
asli) means. In particular, how to consider the claims/rights  of people
like the orang asli Sorowako, who are educated, Muslim  and do not
conform to the stereotype of masyarakat adat (what Sangaji [2007] terms
‘the Toraja  model—a ‘one size fits all characterisation of what
constitutes an indigenous group).  This raises the question, to what
extent is the concept of ‘indigenous’ a cultural form and to what extent
is it a contested and historically shifting category which at base is a
discourse of rights?  How to apply a concept of culture as contested and
relational to usefully discuss issues of indigeneity without imposing a
constrictive formal model of what this concept might mean?  Are
literacy/education  and Islam inherently in contest with an idea of
indigenous rights?
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THE ASSIMILATION OF ISLAMIC CULTURE AND LOCAL
CULTURE IN BUGINESE TRADITIONAL WEDDING
IN SINJAI, INDONESIA
By H. M. Dahlan M
(Lecturer in Islamic History at Letters and Humanities Faculty)
Abstract
This paper explores the concept of marriage in the perspective
of the Buginese Sinjai, South Sulawesi, Indonesia, and the
assimilation of marriage into Islamic law. The present study
employed field research and was integrated with several
approaches which include Anthropology, Sociology and
Theology. The data were obtained by interview, observation
and documentation. The result indicates that the local cultural
assimilation of Buginese marriage with Islam in Sinjai generate
the assimilation of spirituality with culture. On the cultural
level, it was found that the society is loyal to the part of
“pangngaderreng” that manage the marriage system based on
“wari”. It determines the social class of couples in the society.
In this case, the marriage between a noble and an educated
family, and a noble and religious family is appropriate according
to sarak and pangngaderreng.
Keywords: Cultural / Traditional - Wedding – Sinjai
I. INTRODUCTION
A. Background
Marriage or nikah and pairing are of the laws that Allah has passed
for all His creatures in the world. Pairing systems apply to animal and
vegetation in general. While for human being, Allah has created a special
system that manages the process of pairing. Allah has distinguished human
being from the rest of His creatures by assigning a suitable system that
indicates the dignity and the honour of human being in this world. The
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legal system is called marriage or nikah. Such a procedure secures a
relationship between man and woman that is based on mutual respect and
consent. Therefore, the natural needs of human being are fulfilled in a
sound and dignity manner to preserve posterity and protect woman from
being a common object 1.
Before Islam came to Sinjai,2 the society had organized the local
culture. It is characterized by a unique culture of Sinjai. Sinjai culture is
different from other communities in different region, especially in terms of
how they manage marriage ceremony. The local cultures of Sinjai  in
managing marriage ceremony include mappatto anging arajang, mattuppa anak /
mappalejja tana, mapparape’ tau malasa’, mapparape tau pole, ma'jama tana, show
of art genrang jong and elong ugi, ma'rimpa salo and mattula bale, mappanre tasi,
ma'paduppa hassele, mangoloe botting and mappabboting.3
Mappabboting, marriage, refers to the Decree-Law of Indonesia No.
1 Year 1974 about Marriage. Based on this Law, marriage is viewed, as the
physical and spiritual bond between a man and woman, as a husband and a
wife, they must keep their family to reach a happy and spritual life.
In the culture of Sinjai society, the wedding ceremony
(mappabbotting) in Sinjai is different from the culture in other districts. The
culture in the wedding ceremony is managed by a culture system named
pangngaderreng system. This can be seen from many formal activities before
the conduct of marriage which includes mammanu'manu, madduta,
1 Look at Ibraheem At-Tuwaijiry. M, The Book of Nikah (Riyadh: Cooperative
Office for Call and Guidance, 2000), Pg. 1.
2 Sinjai is a regency. It is a district located in the eastern part of the Province of
South Sulawesi, Indonesia. Regency of Sinjai bordering on the West of Gowa regency,
Bone regency in the north, Bulukumba in the South, and in the east is Bone Bay.
3 M. Dahlan M, “Perspektif of Islam to the tools and ceremony of Ajarang in
regency of Sinjai: a research of Islamic culture” (a thesis, Faculty of Adab and Humanities
IAIN Alauddin Ujung Pandang, 1989), Pg.51-62. Based on the survey, the ceremony of
custom is always on untill now, H. M. Dahlan M, the writer, results of first survey, Sinjai, Mei
20th, 2013.
14
mappettuada, mappaccing, tudangbotting and marolah. These cultures of marriage
in the culture of Sinjai, South Sulawesi is interesting to investigate.
B. Problem Statement
Based on the above description, the writer proposes a major
question for this study “How is the assimilation of Islamic culture and the
local culture in a traditional wedding of Buginese Sinjai, South Sulawesi,
Indonesia?
C. Objective and Significance of the Study
The objective of this research is to find out some aspects of unique
cultures in the marriage process in Buginese Sinjai, South Sulawesi,
Indonesia. It is assimilated by a religious element called Sarak, which is a
part of pangngaderreng. The significance of this research is to contribute to
the literature related to the discussion of marriage in Sinjai, which remains
understudied. In this case, few studies have been undertaken in relation to
the marriage ceremony in Sinjai in relation to its assimilation with the
Islamic culture.
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II. DISCUSSION
A. Islam and Local Culture Assimilation
The Islamic laws include some elements like Theology, Law
(Syariah), and morality. While, cultures are ideas/concepts, activities and
works. Local cultures also have the same elements, which in some aspects
may be assimilated, acculturated, adapted, and integrated with Islamic
teaching.
Assimilation is adaptation and mixing of the original culture with
the Islam. Acculturation is the mixing of the local culture with Islamic
culture. Adaptation is the adjustment of the local culture to Islam.
Integration is a mixing between local culture with Islam becomes a unity.
The relationship between Islam and local culture is based on the
Islamic theology (aqidah), law (al-Adah muhakkamat) and custom (syariah), as
well as morality and habit of a society. They are the sources of law in Islam,
but the rule does not apply in the terms of belief. The arrival of Islam in a
region always leads to tajdid (renewal) in the society. But at the same time
Islam does not need to be disruptive for the local cultures. Islam keeps
what is good and true from past. The good traditions are called 'urf in
Islam.
In debating whether religion creates culture or culture creates
religion is like debating which comes first whether chicken or egg. Does
religion come when human beings have culture or the people become more
civilized after religion comes? Religion is a system of belief, and religion
constitutes cultural systems. The religious element of culture can be found
in the wedding procession.
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B. The elements of Islamic culture and local culture on the
traditional wedding procession of Buginese Sinjai.
The Islamization in Sinjai created cultural assimilation since Islam
was accepted as a religion in the 17th century. Islamic culture penetrated
the region of Sinjai, assimilated into the local culture based on the situation
and condition of the society at that time, which was relevant to the values
of pangngaderreng community applied in Sinjai community. The arrival of
Islam in Sinjai is considered to be successfull because there are some
similarities with the local culture and systems named pangngaderreng. The
mission of Islam in Sinjai is not aimed at changing social system but at
assimilation Islam into the local culture. It becomes the Sarak elements that
have been developed until now.
The Sarak element in the Buginese Sinjai, wedding ceremony is
Siala-siabbeneng it is officially conducted by contract. In the local culture, the
Sinjai people usually marry their close relatives to preserve their
kinship/lineage which is called mappasideppé mabélaé. The ideal marriage in
Sinjai is to introduce a man or a woman from the same relatives, namely
Siala massapposeng, massappokadua and massappokatellu. These means the brides
and the grooms could still have some family connections.
On the other hand, there are also some illegal marriages according
to the local culture in Sinjai. They fall under three categories namely
silariang, rilariang and elok riale. While in the past those who conducted illegal
marriages were heavily punished, the local and cultural systems have been
slightly changed. The penalty becomes less severe. This is in some part due
to the changes in the local community systems. In some cases, those who
conducted illegal marriages are not punished.
The ideal wedding in Buginese Sinjai, is the couple must have good
characters and know their customary law. This is pivotal because the ideal
marriage shows the social status of the couple. Based on the observation of
the writer, Sinjai people select their wives or husbands based on the sikapuk
principle, which means they must have an equal social status. If they do not
have an equal social status, it is called tessikapu (inappropriate). They will
prioritize their own relatives whether from their father or mother to marry
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with. However, if the family does not agree with the selection, they will
choose from a family outside at their own family circle.
Based on the observation and interview, it is indicated that in the
wedding procession of Buginese Sinjai, there are several stages, namely:
mammanu'manu, madduta, mappettuada, mappaccing, tudangbotting and marola.
1. Mammanu'manu '
Mammanu'manu in Buginese Sinjai is also called mappese-pese,
mabbaja laleng or mattiro. The effort is in line with the traditions of the
Prophet SAW. He explaines al-Mughirah before applying female
candidate, namely:
ﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﻲﺑﻧﻟا ﮫﻟ لﺎﻘﻓ ةأرﻣا جوزﺗﯾ نأ دارأ ﺔﺑﻌﺷ نﺑ ةرﯾﻐﻣﻟا نأ رظﻧﺎﻓ بھذا مﻠﺳو ﮫﯾ
دواد وﺑأ هاور) ﺎﻣﻛﻧﯾﺑ مدؤﯾ نأ ىرﺣأ ﮫﻧﺈﻓ ﺎﮭﯾﻟإ)4
Is al - Mughira bin Syu'bah when he is going to marry a woman,
then the Prophet PBUH said (told him), go to attention the women
and later on you can stay with her forever.
Nowadays, to find a couple in mammanu'manu stage based on the
custom and tradition of the community of Sinjai, which was previously
so strictly conducted following many local rules, is not so strict
anymore. This is due to the assimilation with the Islamic rules and
teaching. For example, one of the the hadith of the Prophet
Muhammad PBUH states:
 ﺎﮭﻟﺎﻣﻟ ﻊﺑرﻷ ةأرﻣﻟا ﺢﻛﻧﺗ لﺎﻗ مﻠﺳو ﮫﯾﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﻲﺑﻧﻟا نﻋ ﮫﻧﻋ ﷲ ﻲﺿر ةرﯾرھ ﻲﺑأ نﻋ
يرﺎﺧﺑﻟا هاور) كادﯾ تﺑرﺗ نﯾدﻟا تاذﺑ رﻔظﺎﻓ ﺎﮭﻧﯾدﻟو ﺎﮭﻟﺎﻣﺟو ﺎﮭﺑﺳﺣﻟو)5
From Abi Huraerah, Prophet PBUH said: Marry with women
because of four reasons are because of her treasure, because of her
relative, because of her beauty and because of her religion. So choose
one that has religion (din) you will be lucky.
4 See Abu Dawud Sulaiman bin al-Asy’as al-Sijistāni, Sunan Abu Daud, chapter II
(Indonesia: Maktab Dahlan, t.th.), pg. 627.
5 Abū Abdullah bin al-Mughirah al-Bardizbat al-Bukhariy, Sahih al-Bukhāriy,
chapter V (Bairūt: Dar al-Fikr, 1992), pg. 445.
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Thus, now sikapuk category (equality) is not based on blood or social
relationship anymore like in the previous culture of Buginese Sinjai but
religion. As a result, marriage in Bugines Sinjai nowadays is not limited
only between the aristocrats and the noble in the family. Sikapuk is not
by the family status but more broadly. In this case, it could be by the
social position. For example, marriage between the rich people is a
common practice in Sinjai. A woman marries a man not because of the
social class but his position and piety. With this understanding, a good
marriage is determined by spouse selection, which is called
mammanu'manu. It is performed to find more information about the
spouse.
2. Madduta
Madduta is generally also called massuro, it is conducted to propose a
woman. This system is in line with Islamic teaching, particularly the
teaching in Surah al-Baqarah / 2: 235, in which it states:












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
6.
There is no blame upon you for that to which you (indirectly) allude
concerning a proposal to women or for what you conceal within
yourselves. Allah knows that you will have them in mind. But do not
promise them secretly except for saying a proper saying. And do not
determine to undertake a marriage contract until the decreed period
reaches its end. And know that Allah knows what is within
yourselves, so beware of Him. And know that Allah is Forgiving and
Forbearing (Al-baqrah, 2:235)
Madduta, in the above verse, is understood as a realigious practice
conditioned by local culture practices. The verse does not mention the
specific process of proposal, but it highlights that it is a man who
proposes a woman. The wedding proposal is undertaken according to
what is acceptable in the local cultural practices. In Sinjai, ma’duta is
conducted by inviting the man’s and woman’ family to attend the
procession. The man’s families choose pabbicara (speaker) to represent
them to propose a marriage to the woman’ families.
The essential things in the wedding proposal (ma’duta) are the
negotiation of the wedding price, doi menre or mappenre doi. In
addition, during the meeting between the appointed speakers and the
woman’s family, they also talk about the dowry and anything related to
the wedding party. For the woman who comes from nobel family, they
usually talk about the number of buffaloes or cows prepared for the
woman’s family and this could be substituted with money equal to the
price of the cows or buffaloes.
3. Mappettuada
Mappettuada is making an agreement after madduta process. Mappettuada
is generally followed by mappasierekeng. It is the conclusion of the
6 The religion ministry of Indonesia, Al-Qur’an dan meaning (Jakarta project of
making the holy Qur’an, 2002), pg. 62.
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agreement discussed in madduta. The agreement is confirmed as the man
presents pattenre ada or passio (binder) like a ring or other symbolic
objects such as sugar cane (a symbol of sweetness), and jackfruit (the
symbol of expectation (minasa) passio is sometimes followed by passuro
mita after both families come up to an agreement7. The main objective
of the procession of mappettuada is to strengthen relationship between
the families. This local culture is in line with the teaching of Islam in
which the Prophet says ;
 ﻲﻓ ﮫﻟ ﻂﺴﺒﯾ نأ ﺐﺣأ ﻦﻣ ﻢﻠﺳو ﮫﯿﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر لﺎﻗ ,لﺎﻗ ﷲ ﻲﺿر نﺎﻤﻌﻨﻟا ﻦﻋ
يرﺎﺨﺒﻟا هاور) ﮫﻤﺣر ﻞﺼﯿﻠﻓ هﺮﺛأ ﻲﻓ ﮫﻟﺄﺴﻨﯾو ﮫﻗزر)8
From Nu'man ra., Prophet Said: who wants to relieve fortune and
lengthen in age, let them connect their relationship (Narrated by al -
Bukhari).
In that situation, all issues are discussed clearly, such as the dowry
(Sompa), doi menre (the opening money) and Sompa (offerings). In the
Sinjai community the man usually gives cincin passio (ring) to the
woman’s family and uang tellu lima suku, (Rp 450,000). They also
prepare the ale sunreng which is to pabbali salompe (Part for the
speaker), taha sapposeseng (Part for the first cousin), Pallawa
tanah/wanua (Part for the local government). Especially for the dowry
or sompa in Sinjai society, based on the data, it is differentiated
according to the level of nobility, which consists of sompa arua polona
arua rellah (88 real) for the class of kings. Sompa enneng pulona enneng
7 Andi Mangngenre, 75 years old, stakeholders of custom, interview, Balangnipa,
date Marc 14th, 2013.
7Abū Abdullah bin al-Mughirah al-Bardizbat al-Bukhariy, chapter II, op. cit., pg.
217.
8 Hj. A. Bahra, 62 years old, stakeholders of custom, interview, Bulupoddo, date
Februari 20th, 2013.
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Rella (66 real) for the upper class in the community but not as the
goverment. Sompa patappulo eppa rella (44) for to deceng. Sompa duappulo
dua rella (22) for the group of ata malebbi. Sompa seppulo dua Rella (12)
for ata Matuna9.
According to the writer’s survey, the money for marriage of the lower
class in the Sinjai society is about Rp15-50 million in rupiah. For the
upper class, it is about 100-500 million in rupiah.
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4. Mappaccing
Mappaccing is an activity to clean up all things of the candidate of
wife/husband. The basic of this rule is mentioned in several verses, as
QS. al-Mudaśśir/74 4 namely; ﺮﮭﻄﻓ ﻚﺑﺎﯿﺛو. This activity in Sinjai culture
is combined with a taking bath by using flower (mandi kembang) in the
afternoon and mappanretemme in the evening called tudangpenni.
Before taking a bath, man and woman request for blessing to the
parents as a sign of their devotion as a son and daughter to their parents
or called al-wālidayn. It becomes one of the important things in Islam
mentioned in the Q.S. al.Nisa/4:36. Taking a bath with flower in Sinjai
society is called cemme botting or commonly called cemme majang,
which according to the local tradition, Majang is performed for cleaning
and purifying from dirts, bad things and evils. After taking a bath, the
couple change clothes and sit in front of an altar by wearing baju Bodo,
tope (bridge sarong) or lipa’sabbe, and the other accessories to follow
the tudang Penni procession. It begins the praying, some people recaite
Barazanji and finish (Khatam) al-Quran called mappanre Temme10.
10 H. A. Abadi, 65 years, stakeholders of custom, Syara Employees' and
Pensioners Deepartemen Religion of Sinjai, Interview, Tokka, North Sinjai, dated March
23rd, 2013.
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5. Tudangbotting
Tudangbotting is a wedding ceremony. Before that, it is celebrated
with an important event, the marriage contract with some processions
starting from madduppa botting,  mappenre botting, reciting marriage contract,
and continuing to mappasikarawa botting.
Tudang botting event, combined with a reception (walimah) and
marriage advice or khutbah nikah as the rule of Islam. In the ceremony, the
family is invited to give their blessings and also as a witness of the wedding.
This is done to prevent gossips, misunderstandings, and conflicts.
Attending the wedding invitation, is an obligation. Based on the hadist of
the Prophet,namely:
 ِﺔَﻤِْﯿﻟَو َﻲِﻟإ ْﻢُﻛُﺪََﺣأ َﻲِﻋُد اَِذإ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﮫَْﯿﻠَﻋ ُ ﱠﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِ ﱠﷲ ُلﻮُﺳَر َلَﺎﻗ َلَﺎﻗ َةَﺮْﯾَُﺮھ ِﻲَﺑأ ْﻦَﻋ ِْنَﺈﻓ ْﺐُِﺠﯿَْﻠﻓ
 ﺎًِﻤﺋﺎَﺻ َنﺎَﻛ ْﻢَﻌَْﻄﯿَْﻠﻓ اًﺮِﻄْﻔُﻣ َنﺎَﻛ ِْنإَو ﱢﻞَُﺼﯿَْﻠﻓ11 (ﻢﻠﺴﻣ هاور)
From Abu Hurairah ra said, The Messenger of Allah said , when
one of you are invited to the wedding ceremony, let come, when
you are fasting let reciting shalawat and breakfasting with food that
have been prepared. (Narrated by Muslim)
In tudang botting the bride wears baju bodo (a Buginese traditinal dress)
which is often combined with golden ornaments). After Islam comes and
assimilates into the local culture, the bodo dress shows some changes such as
Kris is not included in the ornaments, and for Muslim woman they wear the
bodo dress with long sleeves and veil. While the groom wears belladada or a
buginese suit and sarong (tope) with the same color by the bride’s clothing.
The wedding dress is ornamented a bracelet, flower, belt, necklace,
handkerchief (passapu Ambara) and kris. Kris commonly used by the noble.
The head of kris is made of gold, commonly is called pasattimpo or tatarapeng,
and shaped like a dragon.
6. Marola
11 See al-Nawawi, Shahih Muslim bi al-Syarh a-Nawawi, chapter VI (Beirut: Dar al-
Fikr, t.th.),pg. 152.
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After the wedding, the last procession is Marola or mapparola that
is the visit of the bride to the groom's house. It is a friendly visit with the
aim to familiarize both families. The Prophet says  ﮫﻗزر ﻲﻓ ﮫﻟ ﻂﺴﺒﯾ نأ ﺐﺣأ ﻦﻣ
12ﮫﻤﺣر ﻞﺼﯿﻠﻓ هﺮﺛأ ﻲﻓ ﮫﻟﺄﺴﻨﯾو
The bride usually brings sarongs as gifts for her husband’s family.
After the bride and her family arrive at the groom's house, they are greeted
by the padduppa (greeter), and allowed to sit in the special place in the
room. The parents of the bridgegroom meet their daughter in law to give
‘padduppa’, namely jewelry and clothing, as a sign of happiness. In general,
several relatives also give gifts or rings to the bride, followed by the guests
give Passolo (gift). After marola and all wedding ceremonies is complated.
Based on the writer's observation, there are still the other activities which
are traditions in Sinjai. They are mallukka, paying a visit to graves and
massita béseng (the meeting between the families of the couple) they are
based on Islam.
Based on the previous description, the final results of this study
indicate that the Buginese Sinjai community is very loyal to the
pangngaderreng associated with Sarak system. In the context of marriage,
some aspects of local culture are assimilated with Islam. It is formed under
the register of "traditional assimilation with cultural spirituality", The
assimilation of traditions into spritual practices. It is a process of
acculturation in which Islam transforms and changes cultural values but
preserve the cultural forms. Islam adds religious values to the local culturel
practices. Thus, Islamic teaching and local culture in the marriage of
Buginese Sinjai have a structural and functional position in the society.
The spiritual cultural assimilation gives nuances to the public life of
Sinjai. The marriage of Islamic culture and local culture always produces
three possibilities: (1) aintesis, a new culture (2) assimilation, mixing
cultural, and (3) acculturation, combination cultural.
12 Zainuddin Tika, Makassar dalam Lontara; Riwayatmu Dulu (Makassar: Pustaka
Refleksi, 2002), pg. 58.
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III. CONCLUSION
Based on the results of the study, it can be concluded that the
wedding procession in culture of Buginese Sinjai, South Sulawesi, Indonesia
consists of mammanu'manu, madduta, mappettuada, mappacci, and tudangbotting
Marola.
In the wedding procession, it can be found that there is assimilation
of local culture with Islam. It is “an assimilation of spiritual cultural”
because it integrates local culture with the new culture. It contains the
values of the sacred religion. Cultural assimilation occurs, especially in the
case of an appropriate marriage partner. The appropriatness is guaged
based on the social classes the couple occupy. This matter is well managed,
the Sinjai people still preserve their traditions, especially the panggandrengang
which becomes the foundation in conducting marriage in Sinjai.
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NILAI-NILAI ISLAM
DALAM BUDAYA DAN KEARIFAN LOKAL
(Konteks Budaya Bugis)
Oleh: H. Abd. Rahim Yunus
(Guru Besar Sejarah dan Kebudayaan Islam pada Fakultas Adab dan
Humaniora UIN Alauddin Makassar)
Abstrak
Islam hadir di sebuah wilayah yang tidak hampa akan budaya
dan tradisi. Tradisi yang telah mengakar mewarnai dinamika
perkembangan Islam pada zamannya. Kehadiran Islam member
nilai konfirmatif dan juga affirmatif. Sebagai nilai konformatif,
Islam mengonformasi kandungan tradisi yang  hidup di dalam
masyarakat, apakah relevan dengan substansu dasar ajaran Islam
atau bertentangan. Sebagai affirmative, Islam menguatkan
tradisi yang telah ada selama tidak bertentangan dengan nilai-
nilai dasar Islam. Demikian pula halnya tradisi dan budata Bugis
Makassar. Terdapat di dalamnya akulturasi nilai-nilai kearifan
local dengan nilai-nilai substantif Islam.
Kata Kunci: Islam, Budaya, Kearifan Lokal
A. Pendahuluan
Untuk mengetahui hubungan titik temu antara niliai Islam dengan
budaya dan kearifan lokal, maka yang terlebih dahulu harus dipahami
adalah pengertian budaya dan kearifan lokal itu sendirI, agar unsur-unsur
yang membentuk budya dan kearifan lokal itu dapat diketahui. Salah satu
definisi  menyebutkan bahwa budaya dan kearifan lokal adalah gagasan-
gagasan setempat (lokal) yang bersifat bijaksana, penuh
kearifan,bernilai baik, yang tertanam dan diikuti oleh anggota
masyarakatnya. Dalam disiplin antropologi yang  dikenal istilah
lokal genius, Gobyah mengatakan bahwa kearifan lokal (lokal genius)
adalah kebenaran yang telah mentradisi dalam suatu daerah. Karena itu
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pula kearifan lokal dapat terpadukan antara nilai-nilai agama yang
“datang dari langit” yang dikenal sebagai agama. Pengertian kearifan
lokal (lokal wisdom) dalam kamus terdiri dari dua kata: kearifan
(wisdom) dan lokal (tempat). John M.Echols dan Hassan Syadily dalam
Kamus Inggris Indonesia, menyebutkan bahwa lokal berarti setempat,
sedangkan wisdom atau kearifan sama dengan kebijaksanaan. Dalam
kearifan lokal terkandung pula kearifan budaya lokal. Kearifan budaya
lokal sendiri adalah pengetahuan lokal yang sudah sedemikian menyatu
dengan system kepercayaan, norma, dan budaya serta diekspressikan
dalam tradisi dan mitos yang dianut dalam jangka waktu yang lama.
Dari pengertian di atas, dapat ditarik beberapa unsur yang
membentuk budaya dan kearifan lokal yaitu: Pertama, manusia;  Kedua,
gagasan yang bernilai baik; Ketiga, kebenaran yang telah mentradisi; dan
Keempat,  diakui oleh masyarakat. Dengan menggunakan empat unsur
tersebur dalam memahaminya, dapat dipahami bahwa dalam budaya dan
kearifan lokal nilai agama tidak terpisahkan. Gagasan yang bernilai baik
kemudian menjadi kebenaran yang mentradisi dan diakui oleh
masyarakat merupakan prinsip dasar dari semua agama, wabil khusus
agama Islam.
Pelaku budaya adalah manusia. Kenapa manusia dapat menjadi
pelaku dan pencipta budaya dan kearifan?  Untuk memahaminya, kita
harus menelusuri hakikat dari manusia itu sendiri. Dalam pandangan al-
Qur`an atau al-Kitab manusia terbangun dari jasad dan ruh. Manusia
tanpa ruh hanyalah jasmaniah yang tak bernyawa.  Jasmaniah manusia
tersusun atas empat anasir yaitu, angin, air, tanah, dan api.1 Dari empat
anasir itulah maka manusia memiliki keempatnya, yaitu sifat angin yang
membuat manusia bersifat pantang kalah, sifat air yang membuatnya
pantang kerendahan, sifatnya tanah yang membuatnya pantang
kekurangan, dan sifatnya api yang membuatnya patang kalah. Sifat itu lah
yang menjadikan manusia memilik nafsu lawwamah dan nafsu ammarah,
yang menjadikannya sebagai perusak dan penghancur, bukan pencipta
kebudayaan.
1 Hadis
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Yang membuat manusia menjadi  makhluk sehingga  memiliki
sifat-sifat luhur atau karimah, adalah karena ia disempurnakan oleh Allah
denga ruh dari pada-Nya. Ruh yang dari pada-Nya itulah, yang menjadi
sumber cahaya yang menerangi diri tiap mansia yang lahir dari ibu /
bapaknya. Ruh yang diurus oleh Tuhannya akan memancarkan cahaya ke
akal pikiran, pendengaran, penglihatan, dan rasa  dalam diri tiap-tiap
orang. Budaya dan kearifan akan lahir dari orang orang yang dalam
segala tindak perbuatannya terhindar dari pengaruh kegelapan nafsu
lawwamah dan nafusu ammarah. Manusia yang  akal budinya disinari
oleh sinar ruh melahirlkan budaya dan kearifan luhur dan menjadi
penuntun masyarakatnya. Budaya dan kearifan yang dilahirkan dalam
masyarakat lolal tertenutu menjadi warisan secara turun temurun dan
menjadi budaya dan kearifan lokal atau lokal wisdom.
Berdasarkan sudut pandang di atas, budaya kearifan lokal
meskipun berlaku sebelum hadirnya agama di masyarakat lokal setempat,
akan tetapi kearifan lokal sarat dengan nilai-nilai agama, karena beberapa
faktor, yaitu:
1. Dari segi asal-usulnya, budaya kearifan lokal merupakan proses cipta
rasa manusia  yang berpusat dari hati nurani yang jujur, ikhlas,
amanah dan cerdas yang memancar di akal pikiran manusia, dan
dilaksanakan dengan tindakan dan perbuatan.
2. Dari segi kehadirannya, budaya dan kearifan lokal menjadi budaya
kearifan lokal karena telah teruji dan  melalui prose seleksi dari
penilaian anggota-anggota masyarakat yang mendambakan hal yang
sama. Kesamaan keinginan anggota masyarakat yang memberikan
penilaian sebuah budaya kearifan lokal tidak terlepas dari keberadaan
ruh suci manusia yang ada dalam diri setiap orang.
3. Dari segi kegunaannya, kearifan lokal terbukti menjadi barometer dari
tindakan dan perbuatan masyarakat lokal bersangkutan. Tindakan
yang bernilai budi luhur dan yang diakui secara bersama.
Karena itu baik budaya kearifan lokal maupun agama dimiliki oleh
manusia sebagai makhluk yang memiliki ruh. Dari ruh, terpancar cahaya
kearifan yang melahirkan akal budi, dan akal budi menciptakan budaya.
Ruh itu pula apabila diurus oleh Tuhannya, akan menyinari rasa, pikiran,
perkataan dan perbuatannya. Bersinar kepada akal yang berpikir, kepada
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telinga yang mendengar, kepada mata yang melihat atau kepada hati yang
merasa. Pemikiran, pendengaran, penglihatan, dan perasaan yang
mengendalikan manusia untuk bekerja melahirkan daya yang disebut
budi daya, atau kebudayaan.
Disinilah titik temu antara nilai agama dengan budaya dan kearifan
lolal. Manusia yang tidur, tidak dapat berpikir, atau melihat, atau
mendengar, atau merasa karena ruh yang ada dalam jasmaniahnya
digenggam oleh Allah. Demikian pula jasmaniah  yang sudah
ditinggalkan mati sudah pasti tidak melahirkan budaya dan kearifan lokal.
Karena itu, seorang yang tidur atau mati dengan sendirinya tidak
melahirhkan budaya dan kearifan.
Ruh tiap orang tidak selamanya dapat menyinari pikiran,
pendengaran, penglihatan, atau perasaan. Hal itu terjadi jika, ia (ruh) lepas
kendali dari urusan Allah. Manusia yang ruh-nya lepas kendali dari cahaya
atau tidak diurus oleh Tuhan maka ia dikendalikan oleh nafsu amarahnya
dan lawwamahnya. Orang yang ruhnya tidak dikendalikan, ia akan
dikendalikan oleh nafsu manusianya yang pantas kelintasan, pantas
kerendahan, pantas kekurangan atau pantas kalah. Orang semacam ini
bukan penggagas budaya dan kearifan akan tetapi perusak dan
penumpah darah. Ia dikendalikan oleh hawa, nafsu, dunia dan syaithan
yang senantiasa mengalir dalam diri setiap orang.
Sejalan dengan pandangan ini, Ali Syahbana mengatakan bahwa
sebenarnya budaya  hanya satu yaitu kebudayaan manusia. Tidak ada
budaya Timur atau budaya Barat. Budaya dan kearifan Barat juga budaya
dan kearifan kita semua. Budaya Islam adalah budaya umat manusia. Apa
yang dikatakan Syahbana itu, menurut saya ada benarnya  jika manusia
yang pencipta budaya itu dikendalikan oleh ruhnya yang suci yang
senantiasa kembali pada Tuhannya. Manusia yang senantiasa kembali
pada Tuhannya, sudah pasti akan memancarkan sinar shiddiq, amanat,
fathanah, dan tablig ke seluruh sendi-sendi pikiran, pendengaran,
penglihatan dan perasaannya. Ukuran sebuah budaya dan kearifan yang
tercipta di bawah cahaya ruh suci yang shiddiq, amanah, tablig, dan fathanah,
bila hasil ciptanya itu bernilai universal, dan mengembangkan nilai nilai
luhur mansia,  seperti keadilan, kejujuran, kemanusiaan, kasih sayang,
dan sifat yang bernilai universal lainnya.
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Nilai nilai tersebut dapat diperoleh di mana saja, apakah di Timur
atau pun di Barat. Namun demikian budaya dan kearifan lokal yang
terjadi atau yang berlaku di suatu komunitas masyarakat dan
menimbulkan ancaman dan bahaya bagi eksisitensi manusia dan
masyarakat, budaya seperti itu lahir dari manusia yang dikendalikan oleh
hawa nafsu kemanusiaannya yang ammarah dan lawwamah. Budaya
kearifah seperti itu sudah pasti tidak akan berlaku universal dan juga
tidak akan kekal. Ada tidaknya nilai Islam dalam sebuah budaya dan
peradaban dapat diukur dari sisi ini, termasuk budaya dan kearifan lokal
masyarakat Sulawesi Selatan.
B. Penerimaan Islam atas Budaya dan Kearifan Lokal
Karena adanya titik temu antara dan hubungan yang kuat antara
keduanya (antara nilai Islam dengan budaya dan kearifan lokal), maka
Rasulullah, dalam sejarah pengembangan nilai-nilai Islam dalam
dakwahnya,  baik di Mekkah maupun di Medinah tidak serta merta
meninggalkan seluruh apalagi menghancurkan budaya kearifan lokal yang
ada dan berlaku dalam masyarakat sebelum kehadirannya. Al-Qur`an
juga menyiratkan hal itu sebagaimana tersebut  dalam  Q.S.Ibrahim/14:4.






Terjemahnya:
“Kami tidak mengutus seorang Rasul-pun, melainkan dengan bahasa
(budaya kearifan lokal) kaumnya, supaya ia dapat memberi penjelasan
dengan terang kepada mereka. Maka Allah menyesatkan siapa yang Dia
kehendaki, dan memberi petunjuk kepada siapa yang Dia kehendaki. dan
Dia-lah Tuhan yang Maha Kuasa lagi Maha Bijaksana.”
Para anbiya dan auliya utusan Tuhan, seperti halnya Nabi
Muhammad saw., datang bukan dalam hampa budaya dan kearifan lokal.
Akan tetapi, mereka datang dalam masyarakat  dengan berbagai budaya
kearifan lokalnya masing-masing. Budaya kearifan lokal yang baik
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diteruskan dan disempurnakan. Budaya yang tidak sesuai lagi dengan
kondisi zaman disesuaikan dengan pemuatan nilai-nilai iman, islam,
tauhid dan makrifah yang melahirkan perilaku akhlak mulia (akhlakul
karimah). Nabi Muhammad sendiri menegaskan dalam salah satu
hadisnya yang berbunyi:  قﻼﺧﻻا مرﺎﻜﻣ ﻢﻤﺗﻻ ﺖﺜﻌﺑ ﺎﻤﻧا (“Sesungguhnya
hanya aku diutus untuk menyempurnakan kemuliaan akhlak”).
Dalam bidang sosial, Nabi Muhammad datang di Mekkah di
tengah masyarakat Arab yang gemar menerima dan menghormati
tamunya; mereka memiliki solidaritas sosial yang tinggi; mereka memiliki
tradisi “musyawarah” dalam mengambil keputusan, dan lain lain budaya
positif lainnya. Tradisi ini mendapat apresiasi dari Rasulullah dengan
penyempurnaan. Budaya lokal Arab berupa  solidaritas sosial suku
disempurnakan dengan solidaritas keumatan dan kemanusiaan. Hal itu
terungkap dalam sabda Rasulullah yang berbunyi: ﺎﻣﻮﻠﻈﻣ وا ﺎﻤﻟﺎظ كﺎﺧا ﺮﺼﻧا
. Apresisasi Rasulullah terhadap  budaya dan kearifan lokal Arab Quraisy
dalam menghormati tamu, terungkap dalam sabdanya  : ﻦﻣﺆﯾ نﺎﻛ ﻦﻣ
ﮫﻔﯿﺿ مﺮﻜﯿﻟﺎﻓﺮﺧﻻا مﻮﯿﻟاو ﷲﺎﺑ (“Siapa yang beriman dengan Allah dan Hari
Akhir, hendaklah menghormati tamunya”). Demikian pula apresiasi
ajaran Islam yang didakwakannya terhadap budaya “bermusyawarah”
terungkap dalam Q.S.42:38 yang berbunyi: 
   (“Urusan mereka
diputuskan dengan musyawarat antara mereka;”).
Hidup berdamai dan meninggalkan perang dalam bulan-bulan
tertentu bagi suku-suku Arab dan bertemu di Mekkah untuk ziarah (haji)
di ka`bah sebagai budaya kearifah suku-suku Arab juga mendapat
apresiasi dari Rasulullah melalu firman Allah yang berbunyi::





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

Terjemahnya:
“Sesungguhnya bilangan bulan pada sisi Allah adalah dua belas
bulan, dalam ketetapan Allah di waktu Dia menciptakan langit dan bumi,
di antaranya empat bulan haram. Itulah (ketetapan) agama yang lurus,”
Pada bulan-bulan hurum itu yakni Zul Qaiddat, Zul Hijjah,
Muharram dan Rajab, orang Arab menjaga perdamaian dan
meninggalkan budaya perangnya. Budaya kearifan lokal ini oleh Rasullah
disebutnya sebagai “agama yang lurus”. Solidaritas kesukuan yang kental
yang dimiliki suku-suku Arab diperluas menjadi solidritas keumatan dan
kemanusiaan sebagaimana ditegaskan dalam QS. Al-Hujurat:








Terjemahnya:
“Hai manusia, Sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari seorang laki-
laki dan seorang perempuan dan menjadikan kamu berbangsa - bangsa dan
bersuku-suku supaya kamu saling kenal-mengenal. Sesungguhnya orang yang
paling mulia diantara kamu disisi Allah ialah orang yang paling taqwa
diantara kamu. Sesungguhnya Allah Maha mengetahui lagi Maha
Mengenal.”
Lembaga perbudakan yang ada pada masyarakat sebelum Islam,
tetap berlanjut pada masa  Islam, dengan himbauan dan anjuran
memperlakukan budak seperti manusia lainnya, dan membebaskannya
merupakan perbuatan terpuji. Banyak pelaksanaan ritual ibadah yang
dilakukan disejajarkan dengan pembebasan perbudakan. Kendatipun
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tidak satu ayat al-Qur`an atau hadis yang  menyatakan keharaman
perbudakan itu.
Bukan saja dalam aspek kehidupan sosial, dalam aspek ibadah
ritual pun  yang telah ada sebelumnya berlanjut sepanjang sebuah budaya
ritual itu memiliki nilai pembentukan akhlak dan akidah islami. Ritual
ber-haji atau menunaikan ibadah haji yang telah berlangsung di kalangan
Arab setiap tahun sebagai warisan dari Nabi Ibrahim as. dikekalkan bagi
umat Islam dengan berbagai perubahan dalam pelaksanaannya. Kalau
sebelumnya, tawaf  mengelilingi ka`bah, para jamaah haji
melaksanaannya dengan telanjang bulat, lalu oleh oleh Rasulullah
disyariatkannya dengan menggunakan pakaian ihram. Tradisi atau syariat
puasa bagi umat-umat terdahulu sebagai upaya membangun karakter
“bertakwa” diteruskan oleh Nabi Rasulullah; dan lain sebagainya.
Ketika Nabi Muhammad di Medinah, beberapa sistem adat
sebelum Islam dilanjutkan dengan pemberian muatan nilai-nilai Islam
yang bersifat kerahmatan. Lembaga perang tetap diteruskan dengan
muatan kemanusiaan. Dalam perang yang dilakukannya, Nabi Muhamad
melarang menggangu orang-orang lemah  seperti anak-anak, perempuan,
orang lanjut usia, bahkan para orang-orang yang sedang menjalangka
ibada agamanya. Tempat-tempat ibadah dilarang untuk diganggu apalagi
diruntuhkan. Musuh yang sudah kalah dalam perang, dimaafkan sebelum
minta maaf.2
Dalam “risalah” yang di buat oleh Nabi Muhamad saw. yang
populer dengan nama Shahifah Medinah, dia melegitimsi
pengelompokan masyarakat berdasarkan tradisi lama, dan penyelesaian
hukum berdasarkan hukum adat yang  berlaku. Hal inilah yang
mendasari para ulama ushul Fikh membuat kaedah hukum: ﺔﻤﻜﺤﻣ ةدﺎﻌﻟا
(“adat dan tradisi menadi lembaga perdamaian”). Kawin poligami yang
sebelum Islam yang dilakukan oleh orang Arab berlanjut pada masa
Islam denga muatan nilai “keadilan”.
Setelah  Islam  bertemu dengan budaya dan kearifan lokal di luar
Jazirah Arab, Islam sama sekali tidak membuang keseluruhan atau
2 Nabi Muhamad melakukannya dalam Penaklulan Mekah. Orang-orang
Quraisy dimaafkan setelah mereka kalah.
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mengambil keseluruhan budaya dan kearifan lokal. Islam memberikan
muatan  prinsip-prinsip dan nilai nilai Islam, seperti kejujuran, keadilan,
kemanusiaan, kesamaan, dan disesuaikannya  yang tidak sesuai.
Pengangkatan Abu Bakar, Umar, Usman, Ali  sebagai umara
(jamaknya amir yang berarti “pemimpin”) yang dilakukan  dengan
pertimbangan kesenioran dan personal capability, merupakan sistem
budaya dan kearifan lokal dalam sistem kesukuan masyarakat Arab.
Sedangkan Bani Umayyah yang dalam masa pemerintahannya selama
sekitar 90 tahun, mengikuti budaya lokal Romawi sebelumnya yang
menggunakan sstem monarchi heredity atau aristokrasi. Demikian pula
Dinasti Bani Abbas, meraka menggunakan sistem budaya kerajaan Persia
sebelumnya. Dalam konsep kenegaraan Budaya Persia, raja adalah
turunan Dewa yang menjelma di bumi. Oleh Bani Abbas para raja
mereka dipandangnya sebgai ضرﻻا ﻰﻓ ﷲ ﻞظ (“bayag-bayang Tuhan di
Bumi), dengan gelar ketuhanan seperti al-hadi billah, al-mutawakkil billah
dst.
Penggunaan lembaga Baital Mal sebagai tempat penyimpanan uang
yang merupakan  warisan Romawi juga digunakan oleh Umat Islam sejak
Khalifah Umar bin Khattab.3 Tarikh atau penaggalan Arab yang
menggunakan perhitungan tahun qamariyyah digunanakan oleh Umar dan
dijadikannya sebagai penanggalan umat Islam dengan merek “tahun
hijriyah”. Budaya menulis dan kodifikasi riwayat lisan di atas kertas
digunakan oleh Khalifah Usman bin Affan untuk menulis al-Qur`an
sebagai suatu bentuk “bid`ah hasanah” atau “pembaruan yang baik”.
Penerimaan Islam terhadap  budaya lokal setempat di mana Islam
beraada berlanjut pada masa Bani Umayyah. Penguasan Bani Umayyah
mengambil budaya bernegara dengan system monarchi heredity yang
digunakan oleh kerajaan Romawi sebelumnya menggantikan budaya
3 Disebutkan dalan sejarah bahwa ketika pemasukan negara yang tidak langsung
dibagikan kepada rang-orang yang berhak menerimanya, dan tidak langsung dimanfaatkan,
maka Umar minta pertimbangan kepada sahabat-sahabat yang lain. Serang menyarankan
agar membuat pencatatan atau “diwan” sebagaimana yang dilakukan oleh penguasa
Romawi, dan uang yang belum digunakan dibuatkan tempat. Itulah yang bernama Baital
Mal.
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Arab yang menggunakan sistem kesenioran dalam memilih
pemimpinnya. Budaya “kerajaan” dengan istananya serta pengawal
kerajaannya warisan budaya Roamawi juga dipakai. Masa Bani Abbas
sebagai masa kebanggaan kejayaan sejarah peradaban Islam tidak terlepas
dari sumbagan budaya dan peradaban masyarakat Yunani, Romawi, atau
Persia. Bani Abbas meneruskan budaya imu pengetahuan yang telah ada
di Persia sebelumnya dan menjdi budaya dan peradaban Islam.
Apa yang dikemukakan di atas merupakan  contoh kongkrit
bahwa Islam lahir dalam wilayah yang tidak  hampa  budaya dan kearifan
lokal. Islam mulai bertemu dengan budaya Arab, kemudian masuk
budaya Persia, kemudian Turki, seterusnya Bar-Bar, India, Cina, dan
Melayu di Asia Tenggra, dan terakhir,  Barat.   Dalam budaya lokal yang
didatangi Islam itu juga tidak hampa dari muatan nilai Islam. Karena
itu, Islam tidak bisa hanya didentikkan dengan budaya Arab, atau
sebaliknya. Bukan lah budaya Arab sebagai budaya satu-satunya yang
diakui dan sesuai dengan nilai-nial Islam. Islam memasuki budaya lokal
dan menjadikannya sebagai budaya dan kearifan lokal yang sekaligus
menjadi kebudayaan Islam, termasuk budaya dan kearifan Bugis.
C. Konteks Budaya dan Kearifan Lokal Bugis
Islam diterima di Sulawesi Selatan oleh raja-raja lokal (Gowa,
Luwu, Sidrap, Soppeng, Wajo, Bone)  nanti setelah memasuki abad ke
17, tiga setengah abad di belakang Sumatra Utara (Pasai)  yang telah
menerimanya pada pertengahan abad ketigabelas; atau dua abad di
belakang Ternate yang telah menerima Islam sejak abad XV, atau satu
abad belakangan Buton yang telah menerimanya sejak tahun 1540.
Keterlambatan kerajaan-kerajaan di Sulawesi Selatan dalam menerima
Islam menunjukkan bahwa  masyarakat di daerah ini memang memiliki
budaya getteng (keteguhan) dalam berpegang pada budaya kearifan lokal
yang dimiliki. Namun demikian tidaklah berarti bahwa dengan budaya
itu, masyarakat Sulawesi Selatan tidak akan menerima perubahan.
Perubahan secara besar-besaran terjadi pada perempat pertama abad ke
17 yaitu perubahan agama secara formal dari agama lama ke agama
Islam.
Sebagaimana yang diteorikan  Taufik Abdullah adanya tiga corak
penyebaran Islam di berbagai wilayah di Nusantara pada masa lalu, yaitu,
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perama corak Pasai; Kedua corak Malaka; dan Ketiga corak Mataram.
Sulawesi Selatan, dalam hal ini, masuk corak yang ketiga yakni corak
Mataram dimana Islam diterima oleh seluruh rakyatnya setelah raja-raja
nya menerima Islam. Dengan cara penyebaran Islam seperti itu, maka
bukanlah  menjadi jaminan, kalau pada masa awal kehadiran Islam di
daerah ini, syariat Islam ditegakkan atau dilaksanakan secara kaffah dan
dengan serta merta   menggantikan seluruh budaya kearifan Lokal yang
ada, baik yang sejalan atau yang tidak dengan nilai-nilai.
Dalam teorinya mengenai  penyebaran Islam di Nusantara, Taufik
Abdullah mengemukakan bahwa pada awalnya syariat Islam barulah
yang  menjadi sikap budaya yang menjadikan diri sebagai bagian dari
mayarakat yang kosmopolitan dengan referensi kebudayaan Islam. Teori
ini saya kira juga terjadi di Sulawesi Selatan. Budaya dan kearifan lokal
yang ada, ketika Islam datang tetap  menjadi bagian dari corak
kebudayaan Islam dengan penambahan nilai-nilai baru serta system baru
yang sesuai dengan nilai-nilai Islam. 4
Seperti halnya Nabi Muhammad datang di tengah masyarakat Arab
yang tidak hampa budaya; demikian pula kehadiran Islam di Sulawesi
Selatan dalam masyarakat yang tidak hampa budaya dan kearifan lokal.
Etni dab suku-suku Bugis, Makassar, Tanah Toraja, dan Mandar yang
menghuni kawasa Jazirah Sulawesi Selatan meminiliki aneka ragama
budaya dan kearifan lokalnya masing-masing. Bagi masyarakat Bugis
dikenal dan populer budaya dan kearifan panggadereng. Budaya dan
kearifan lokal Bugis ditemukan dari sumber tertulis yang diwarisi secara
turun temurun dalam naskah-naskah Lontara, atau dari cerita rakyat
secara turun temurun yang dikenal dengan Paopao rikadong.
Mattulada telah menelusuri budaya dan kearifan tersebut dari
“Lontara Latoa”;  Fakhruddin Ambo Enre dari lontara  “Ritumpanna
Walenrennge”; sementara itu Rahman Rahim dari  mengangkatnya dari
cerita rakyat “Paopao Rikadong” hasil koleksi B.F Matthes. Hasil
penelusuran mereka diketahui bahwa budaya panngadereng merupakan
norma adat dan prilaku orang Bugis dalam mengatur masyarakat dan
4 Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan Kesultanan Buton (Jakarta:
INIS, 1995)
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pemerintahan. Panngadereng, sebelum agama Islam datang berisi empat
norma tatakerama yaitu ade, bicara, rapang, dan wari. Setelah Islam datang,
keempat unsur panngadereng tersebut tetap menjadi budaya dan kearifan
local dengan penambahan satu unsur “baru” yang disebutnya dengan
sara, sehingga budaya panngadereng berisi lima unsur.
Dari budaya panngadereng yang bersumber dari lontara dan paopao
rikadong, lahir sejumlah nilai-nilai budaya dan kearifan lokal Bugis, dan
yang popular disebut dan sering dijadikan materi nasehat hingga
sekarang adalah nila-nilai sipakatau (saling memanusiakan) sipakalebbi
(saling menghargai), sipakaenge, dan lain-lain.  Rahman Rahim menelusuri
nilai-nilai budaya dan kearifan Bugis melalui “Paopao Rikadong” hasil
kumpulam Mattes. Ia mengangkat dari Paopao Rikadong, sejumlah nilai-
nilai Budaya Bugis seperti  nilai alempureng (kejujuran), amaccang
(kecerdasan), asitinajang (kepatutan), agettengeng (keteguhan), reso (usaha),
dan siri (malu atau harga diri).5
Sebagai contoh dikemukakan disini adalah nilai budaya dan
kearifan alempureng. Nilai budaya ini banyak terungkap pada Paopao
Rikadong, antara lain disebutkan bahwa  ketika tomaccana Luwu (orang
cerdik pandai dari Luwu), Tociung, diminta nasehatnya oleh calon Datu
Soppeng, La Manussa Toakkarangeng, ia  mengatakan bahwa ada  empat
perbuatan lempu yaitu: memaafkan orang yang berbuat salah kepadanya;
dipercaya lalu tak curang; tak menyerakahi yang bukan haknya; dan tidak
memandang kebaikan kalau hanya buat dirinya.6 Terungkap pula bahwa
La Pagala Nenek Mallomo (1546-1654) yang sangat kuatnya berpegang
teguh kepada nilai alempureng nennia deceng kapang (jujur dan baik sangka),
maka ia menjatuhkan hukuman mati kepada putranya yang mengaku
telah  mencuri kayu orang lain dan untuk digunakan sebagai mata bajak
sawahnya setelah beberapa tahun setelah terjadinya peristiwa. Bukan
5Baca A.Rahman Rahim, Nilai-Nilai Kebudayaan Bugis (Yokyakarta: Obama,
2011)
6Rahman Rahim, hal. 120
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karena mencurinya, sehingga ia dihukum akan tetapi ketidak jujurannya
dalam meyembunyikan perbuatannya selama beberapa tahun.7
Ungkapan Nenek Mallomo dalam sikap kejujurannya itu
terungkap dalam  kearifan lokal Sidenreng yang berbunyi “ade
etemmakkean temakke eppo (adat tidak mengenal anak tak mengenal cucu).
Disebutkan pula dalam ungkapan kearifan lokal “Ia uwala passapo unganna
panasae sibawa belo belona kanukue” (Yang saya jadikan pagar ialah lempu
(nama bunga nangka) dengan bersih (pacci adalah penghias kuku).
Artinya sifat kejujuran dan dan bersih dari perbuatan kotor dan ketidak
adilan merupakan nilai luhur yang harus dimilki).
Pelanggaran terhadap nilai alempureng bagi budaya Bugis diyakini
mendatangkan bencana dan musibah. Hal itu terungkap dalam Paopao
Rikadong  yang menyebutkan bahwa pada masa  pemerintahan,   La
Inca, mencoreng adat dan budaya Bone. Ia melanggar nilai alempureng
(kejujuran) dengan melakukan tidak menggagahi isteri rakyatnya. Ketika
diberi peringatan malah ia hendak membunuh pula si suami. Akibat
perbuatannya itu, Paopao Rikodong menyebutkan bahwa negeri dilanda
bencana kebakaran yang menghabiskan separuh kota Bone sampai di
Matajang dan Macege. Untuk memulihkan kondisi kehidupan yang
terbebas dari bencana maka La Inca, dibunuh langsung  oleh kakeknya
sendiri, Aroeng Majang.8
Ditemukan pula juga banyak  pesan-pesan alempureng dalam
Lontara. Karaeng Ujung Tanah dalam salah satu pesannya mengenai
alempureng, berbunyi: Aja  mumangingngi kasiasi, Aggangka ulleanngi sia
malempue apa iaritu tau malempue mauritu telling mompo`mua (Jangan jenu
dalam kemiskinan, usahakan sekuat-kuat daya menegakkan nilai
kejujuran sebab orang jujur meskipun tenggelam akan timbul juga.)9 Di
tempat lain ia berpesan bahwa kejujuran itu ibarat sebatang bambu yang
terapung di air. Engkau tekan pokoknya, maka timbul ujungnya. Engkau
7 Ibid, hal. 123
8Rahman Rahim, hal. 122.
9Ibid, hal. 125.
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tekan ujungnya maka timbuk pokoknya.10 Senada dengan itu, Karaeng
Mathoaya menasehati Karaeng Pattingaloang dengan pesan “Takutilah
orang yang jujur”.11 Arung Saotanre, Latoringeng To Taba berpesan:
”Ritoroi lempue ri cekoe, ia kia ia mua mappatentue lempuemmi ritu” (Memang
pada mulanya kejujuran itu diatasi oleh kecurangan namun akhirnya yang
menentukan kejujuran juga.)12 Di tempat lain disebutkan pula: “Aja
nasalaiko acca sibawa lempu naia riasennge acca de gaga masusssa na pogau deto
ada masussa nabali ada madeceng malemmae, mateppei ripadanna tau, naia
riasennge lempu makessinggi gaunna, patujui nawa nawanna, madeceng ampena na
matau ri Dewatae” (Jangan sampai engkau kehilangan kecendekiaan dan
kejujuran, adapun yang dinamakan cendekia ialah tidak ada sulit
dilaksanakan, Yang dinamakan jujur ialah berbuat baik, pikiran baik,
pikiran benar, tingka laku sopan lagi takut pada Tuhan).13
Unsur  paling utama yang disebutkan dalam budaya pangadereng
adalah ade. Dan nilai utamanya adalah alempureng. Begitu tingginya nilai
alempureng dalam budaya dan kearifan lokal Bugis. Tanpa alempureng nilai
lainnya, seperti amaccang (kecerdasan), asitinajang (kepatutan), agettengeng
(keteguhan), reso (usaha), dan siri (malu atau harga diri) sebagaimana yang
tersebut dalam Paop Rikadong, atau nila-nilai sipakatau (saling
memanusiakan), sipakalebbi (salingmenghormati), dan lain-lain yang
terdapat dalam nskah-naskah lontara, tidak berati. Kecerdasan tidak
berarti tanpa kejujuran. Sebaliknya kejujuran tanpa kecerdasan masih ada
baiknya. Demikian pula usaha tanpa kejujura tidak akan berguna,
sebaliknya kejujran tanpa usaha masih bisa digunakan. Dalam Islam nilai
kejujuran identic dengan kata shiddiq atau al-`adel. Dua nilai dalam Islam
merupakan nilai tertinggi dalam ajaran Islam. Empat sifat Nabi
Muhammmad yang melekat pada ruh tiap orang yang paling utama
adalah shiddiq, kemudian amanah, fathanah dan tablig. Dalam sebua hadis
yang artinya disebutkan bahwa: Jagalah sifat shiddiq, karena ia membawa
10Dikutip dari B.F.Mathhes, Makassaarsche Chrestomathie, hal. 240
11Ibid, hal. 124
12Ibid.
13 Ibid., hal 125.
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kepada kebaikan dan kebaikan membawa kepada sorga. Sebaliknya hindarilah
kebohongan karena ia membawa kepada kejahartan dan kejahatan membawa
kepada neraka (hadis).
Tidak semua budaya dan kearifan lokal yang ada sebelum Islam
eksis seterusnya dalam perjalanan sejarah orang-orang Bugis, misalnya
budaya nyabung ayam, budaya minum tuak,  serta budaya penghormatan terhadap
benda arajang. Dalam sejarah disebutkan bahwa Syekh Yusuf pernah
meminta kepada sultan Gowa agar menghapus budaya-budaya tersebut,
akan tetapi sultan menolaknya, maka Syekh Yusuf meninggalkan Gowa.
Sultan Gowa punya alasan mempertahankan budaya-budaya tersebut.
Budaya nyabung ayam untuk menunjukkan sifat ketangkasan mereka,
budaya judi untuk menunjukkan kemahiran mereka, minum ballo (tuak)
menunjukkan keberanian mereka, dan budaya memelihara arajang untuk
mennjukkan kebangsawan mereka.
Pada masa Nabi Muhammad, serangkaian budaya Arab sebelum
Islam tidak diakomodir pada masa Islam. Sebagai contoh budaya
penyembahan berhala, budaya riba, atau budaya  deskiriminasi gender,
dan lain-lain semuanya berakhir dengan kehadiran Islam. Budaya-budaya
yang sejalan dengan nilai-nilai Islam yang bersifat universal bertahan
menjadi kearifan lokal sementara yang tidak sejalan akan ditelan oleh
sejarah.
D.Penutup
Dalam kata akhir ini, saya akan menggaris bawahi bahwa budaya
dan kearifan lokal lahir dari akal budi manusia. Akal dan budi ada pada
tiap orang. Cipta akal budi yang disepakati keluhurannya sebagai norma
prilaku bagi masyarakat tertentu menjadi budaya dan kearifan lokal. Akal
dan budi sumbernya dari ruh. Orang dengan orang lain memiliki ruh yang
serupa dari Tuhan. Karena itu manusia hanya satu, yang banyak adalah
rupa manusia. Karena itu, budaya yang dilahirkan oleh manusia dalam
mayarakat atau etnis atau bangsa tertentu meskipun rupanya berbentuk
lokal, akan tetapi pada dasarnya bersifat universal.
Disinilah titik temunya budaya dan kearifan lokal dengan agama.
“Agama” bukan di negara dan bukan di organisasi atau bukan di partai
atau di masyarakat akan tetapi agama ada pada diri tiap orang. Agama
adalah ruh yang mendapatkan cahaya dari Allah dan Rasulnya yang
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menyinari akal budi manusia sehingga ia dapat berperilaku luhur dan arif
meskipun dalam konteks lokal akan tetapi bernilai universal. Sebaliknya
ruh yang tidak dikendalikan atau tidak terurus oleh cahaya Allah dan
rasulnya maka akan terkendalikan oleh nafsu kemanusiaannya yang
ammarah dan lawwamah, yang membuat manusia melahirkan budaya yang
sifatnya lokal yang  tidak bernilai universal.
Atasa dasar relita hakekat keberadaan manusia sebagai makhluk
pencipta budaya dan kearifan lokal, maka Islam yang hadir  dalam
lingkungan masyarakat yang tidak hampa budaya dapat bertemu dan
menerima budaya-budaya dan kearifan lokal yang telah ada sebelum
Islam, sebut saja budaya pangadereng dalam budaya Bugis.
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RELIGION “PATUNTUNG” IN KAJANG
Oleh: Samiang Katu
(Professor in Comparative Religion of The Faculty of Theology, Alauddin State Islamic
University)
Abstract
Di Sulawesi Selatan terdapat “agama” local yang disebut
Patuntung. Kepercayaan ini dianut oleh masyarakat yang
mendiami wilayah Kajang Bulukumba. Esensi ajaran
Pasang ri Kajang adalah hubungan manusia dengan
Tuhan, manusia dengan manusia dan manusia dengan
lingkungannya.  Fakta menunjukkan bahwa terdapat
nilai-nilai esensial ajaran Islam di dalam agama
Patuntung. Pasang ri Kajang mengajarkan tentang
eksistensi yang mutlak yang disebut dengan Tuhan.
Kata Kunci : Islam, Pasang ri Kajang, Patuntung
A. Background
South Sulawesi, consists of four tribes, namely: Bugis, Makassar,
Mandar and Toraja. From the fourth tribes,  Bugis-Makassar society
mostly adhred Islam since it was recognized as the religion of the
kingdom by King of Gowa in 1605,1 . There is an adage that sounds:
Bugis - Makassar is very identical with Islam, even they are willing to die
if they are judged as non Muslims. However, it is also undeniable that
there are some of them who are non-moslems.
South Sulawesi community, in pra-Islamic society,  believed in
local believes (creeds)  which were so called, the Aluk To Dolo in Tana
Toraja, Tolotang in Sidenreng Rappang and Patuntung in Kajang
Bulukumba.
1Samiang Katu, Pasang ri Kajang (Kajian Tentang Akomodasi Islam Dengan Budaya
Lokal di Sulawesi Selatan), (Ujungpandang, Pusat Pengkajian Islam dan Masyarakat (PPIM)
IAIN Alauddin, 2000), p. 6. For more information, see Samiang Katu, Pasang ri Kajang
…….h. 5.
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The Aluk To Dolo in Tana Toraja, since 1972, has been claimed to
be an integral part of Hinduism and called Toraja Hindu, while Tolotang
has been claimed to be part of the Hindu religion as Hindu To
Wani. While adherents of Patuntung under the leadership of traditional
leaders Amma Towa (the Elder Father), still strongly claim  that they
are adherents of Islam, and are willing to die for the sake of their faith
and trust. However, Amma Towa’s belief is somewhat different from
Muslim’s  in general due to the reference and source of life values of
Amma Towa is not Qur'an and al-Sunnah (al-hadith) but Pasang ri Kajang.
Pasang ri Kajang, as they believe was the sacred messages from
ancestors that was inherited through words of mouth (orally) from
generation to generation. These messages, in the Amma Towa
community which was called Pasang ri Kajang, became  reference for
their life and the adherents of religion Patuntung. Naming the Patuntung
religion, referred to Pasang ri Kajang: "Patuntung manuntungi". (The search for,
demanding, live, and practice). The Messages indicated the essence of
Patuntung religion  which means looking for, demanding, appreciating
and practicing the values recorded in the Pasang ri Kajang. Thus, Pasang
ri Kajang, constituted holy Scripture for Patuntung followers.
Pasang (in Makassar) or Paseng (in Bugis) literally means the
message. In a  cultural treasures of Bugis-Makassar in South
Sulawesi, Pasang/paseng is one of the important material contained
in lontara.2 Pasang is a mandate collection of families or wisemen who
had been mandated and going on from generation to generation through
oral utterances that were memorized.3 One of the Pasang that is still used
as a way of life by Muslim communities in South Sulawesi and becomes
2Lontara is a term in the cultural repertoire of Bugis-Makassar society which
implies a collection of writings that includes admonished/advice and community discourse
of elderly Bugis Makassar written on Lontar leaves using kalam /pen. Strongly suspected
that the name associated with palm leaves, then pronounced in the Bugis-Makassar dialect
became Lontara.
3For more information about lontara and paseng, see  Mattulada, Latoa Suatu
Lukisan Analisis Terhadap Antropologi Politik Orang Bugis (UjungPandang:  Hasanuddin
University Press, 1995), p. 16.
44
core value of life    is Pasang ri Kajang, under the traditional leaders called
Amma Towa. Pasang ri Kajang, now becomes  the object of researchers
to conduct cultural research.
Pasang ri Kajang, which was summarized from various records and
reports study by researchers,4 , consists of 83 chapters and 18 Kelong
(literature/prose), contains the concept of divinity, human
relations, and the concept of the relationship between humans and
the natural environment. God is called Tau Riek Akrakna (The all
determining). Prophet Adam is
called Tau Mariolo, (the first human) while the Prophet Muhammad is
called sempe sironto (clashing Spoon) or Tau Nikamaseang
(someone loved or affected).
Based on the description above, it is concluded that there was a
social reality in the socio-religious affairs in the 21st century that become
the fundamental problem of this paper, why did Amma Towa community
in Kajang, claim to be Muslims, and will to die if they are judged as non
Moslems, while the source of their life values is neither al-Quran nor al-
Hadith, but Pasang ri Kajang? From the main problem, sub  questions
related to the topic can be broken down into the following;
1. Are there the concepts of God in Pasang ri Kajang which are relevant
to the concept  Islamic theology?
2. Is the simple attitude of Amma Towa (kamase-mase) as  reflected in the
Pasang ri Kajang relevant  to the concept of Sufism in Islam ?
4In 1964, Mattulada conducted a research on the Amma Towa community, in
order to complete his bachelor's degree  at  the Literature Faculty, the University of
Hasanuddin Makassar. In  1974  RidwanSharif also conducted  a research on the Amma
Towa society to accomplish his study (undergraduate) at Tarbiyah Faculty of IAIN
Alauddin Makassar ; KMA Usop in 1978  focused his research on aspects of the value
system. Chaeruddin B., 1988 investigated Amma Towa community entitled "Amma Towa
dan Pelaksanaan Ajaran Islam". 1998, I thoroughly conducted a research  on aspects of
Islam and local culture of Amma Towa. For further information, see Samiang Katu, Pasang
ri Kajang, ... .. p. 8.
45
B. Amma Towa and Pasang  ri Kajang
1. Goegraphy  and  Tana Towa Kajang
Tana Towa is a village in the administrative territory of Kajang
District,  Bulukumba South Sulawesi Province. The village is located
between 5 degrees to 6 degrees of latitude and encircling meridian
120 degrees to the East with the oblique position- to Northwest. 5
The village is administratively divided into nine hamlets. Seven
hamlets are customary area and two other hamlets are transitional
hamlets. It means that, the two hamlets applied two systems of
values, the values derived from Pasang ri Kajang itself and  from
outside. The nine villages respectively are: Sobbu, Dagali, Baraya,
Fortress, Luraya, Balambina, Balagana, and Jannaya. The last two
hamlets  are called by community leaders Tana Towa, Abdul Kahar
Muslim as a hamlet or village calabayi transition. The word "calabayi"
in Bugis language means someone who has male or female genitals,
but his/her performance contradicted the real sex.6
The area of Tana Towa village about 7.1 km 2, is located in an
altitude of 155 m above sea level. Temperature with rainfall ranging
from 2,000 to 3,000 mm. The village of Tana Towa is quite fertile, so
that the plant population such as chocolate, coffee, cloves, pepper
and other crops flourish and provide adequate results for the people
who are dweilling in this area. Agricultural land located in the village
of Tana Towa is recorded 280 ha, 0.60 ha of land ponds, gardens and
housing area was recorded 1429.40 ha and as much as 110 ha of
protected forest.7 In this village, there are two rivers namely Raowa
5Data source fromTana Towa Village Head Office, August 11, 1998; see also
Samiang  Katu, Pasang ri Kajang (Kajian Pemikiran dari Sudut Toelogis) Tesis Program
Pascasarjana IAIN Ar-Raniry Darussalam Banda Aceh tahun 1996, p. 33.
6Abdul Kahar Muslim and Abd. Salam, the village head and village secretary of
Tana Towa Interview, August 11, 1998 in the village of Tana Towa Balagana Hamlet,
District of Kajang.
7In the village of Tana Towa monograph, August 11, 1998, the forest existing in
this land is recorded 317.4 ha. It shows that the protected forest herein is the indigenous
forest, which is included in the authority of Indigenous leadership in  Amma Towa
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and  Lolisan rivers. Both origin from Gulf of Bone. Both of these
rivers are very beneficial for the agriculture in Kajang community,
especially for Amma Towa.
The climate and weather in this area is influenced by two
seasons, the East and West season. East season lasts from April to
September. In these month, there  are a lot of rainfall, especially in
June. The West season lasts from October to March. West season is
actually the dry season. It started raining usually in January or
February. Rainfall at these months is used by people to plant maize
and pulses, while  East  season is used to go down in field. The
farmers usually start to plant  rice  in April. Climatic conditions such
as these are used by Amma Towa community to cultivate the fields
and farm lands. Planting corn in this season is recognized as
outseason planting. They named it batta alla, that is planting corn in
between the seasons. The real planting season is at the West season
that is in November or when the wind is still blowing from the West.
Tana Towa village, a place in which Amma towa and
community of Amma Towa live can be reached through the
road. The distance between Makassar the capital of South Sulawesi)
to the village is approximately 200 km towards the south, or
approximately 50 miles from Bulukumba,  with Tanete across town -
the capital of Bulukumpa District - towards the East through the
rubber plantation area. It has smooth and asphalted roads  to the
front gate of the customs area. Another road is through the port
Kassi Bone Bay in the East, the capital of  Kajang district to
westward about 10 miles and turn right to Kalim poro, then pass  the
protected forest which is sacred by Towa Amma community.
2. The process of Islamization in Tana Towa Kajang
To understand the religious atmosphere of the community
Amma Towa as pointed out above, it is necessary to discuss the
process of growth and development of Islam spreading out in the
community.  For community of Amma Towa the forets are believed to be sanctity and
sacred. AA. Cence called it holy forest. further information, see AA. Cence, The Patuntungs in
the Mountains of Kajang, Makassar, December 11, 1931, p.7.
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area as a series of Islamic mission in South Sulawesi since the early
seventeenth century AD. A. Rahman Rahim stated that if we
successfully found the content of the past, we can get the key to open
the knowledge of the present. On the other hand, the past has a
causal relationship with the present  time.8 In order to describe and
understand the past of a society,  Cohen and Negal introduced two
ways; (1) Through historian’s recollection that arise at any given
time; (2) through the interpretation of the events in the past, both in
written form such as chronicles and in the form of oral traditions
such as singing and stories. 9 Hence, the religion and culture of the
people who live in Amma Towa  village of Tana can be learnt.
According Mattulada,10 when Islam was officially accepted by
the kingdom of Gowa (Makassar) and  Bone (Bugis) as the religion of
the kingdom in the early seventeenth century AD, Amma
Towa, Karaeng Tallua and Ada 'Limaya had held special meetings to
talk about Islam. As a result, they sent some people to study Islam,
respectively:
1. Janggo Toa, Amma Toa’s child was sent to Luwu to study
Islam at Datuk ri Pattimang. At that time, Kajang was under
the influence of Luwu kingdom. From Datuk ri Pattimang,
he obtained: creed (shahada), kallung tedong (buffalo
slaughtering), marriage (munakahat) prayers-devotion,
(special prayer for the
death), charity and circumcision. However the teachings
of prayer, alms, pilgrimage and fasting had not been
obtained.
8For more information see A.Rahman Rahim Nilai-nilai Utama Kebudayaan
Bugis (Ujung Pandang: Hasanuddin University Press, 1992), p. 38.
9See the Morris R. Cohen and Hernest Nagel, An introduction to Logic and scientic
Method (London: Routledge & Kegan Paul Ruotledge, 1996), p. 324, see also  A. Rahman
Rahim, Nilai, p. 39.
10 Mattulada, Mattulada, Majalah Bingkisan (Ujungpandang, Yayasan Kebudayaan
Sulawesi Selatan, 1977), p. 21.
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2. Janggo Tojarra, derived from tana kuasayya (the outside
territory of Amma Towa) was sent to Wajo, when Kajang
was under the influence of Wajo kingdom. There he studied
the pillars of Islam to enhance his understanding of Islamic
teachings.
3. To Asara Daeng Mallipa,11 was sent to Gowa, when
Kajang was under the influence of the Gowa kingdom. He
learnt from Teachers Lompoa in Bontoala. He has learnt
to enhance the teaching of Islam  for three years.
Islamic teachings brought by Janggo Tojarra and To Asara
Daeng Mallipa, were rejected by Amma Towa in order to keep the
sanctity of Tana Embaya. According to Mattulada,12 if the
teachings of Islam were taught by Janggo Tojarra and Tu Asara
Mallipa Daeng, there would be a lot of things of Amma Towa’s
belief and rituals that had been purified, become no longer sacred in
the eyes of Islam,  even regarded as musyrik. It is very essential in
Islam, thus, the teachings he brought was only allowed to spread
outside the customs territory.The only teaching received by Amma
Towa was Janggo Toa’s teachings and Amma Toa has mandated
him as Qadi (officials of religious affairs) in indigenous
territories. Since that time, it was known what the so called Appa
'pa'gentunna tanaya na pa' tukulu'na rainbow '(four hangers
supporting the earth and sky), namely: (1) Karaeng who upholds
honesty (lambusu) (2) Ada' is assertive
(gattang); (3) Sanro (someone who traditonally heals) who
surrenders (apisona); and (4) Teachers who must be patient
(sa'bara). 13
11According to Mohammed Ishak, he was called Toa, Towa Sara, a great people
who is respected for his elderly and knowledge in sara (Shari'a). Interview, August 12, 1998 in
Tanete Bulukumba.
12Mattulada, professor of anthropology Ujung Pandang Hasanuddin
University, Interview, August 12, 1998 in Ujung Pandang.
13 Usop, Pasang, p. 22-23.
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Another source telling the history of the process of
Islamization in Kajang was reported by A.A. Cence. This source
noted, after Kajang community contact with the Islam brought
Datuk Ri Bandang and Datuk ri Tiro, Karaeng Matoa, who was
often called Janggo Toa Kajang, was sent to Bulo- Bulo to study
the teachings of Islam. In this place, Karaeng Matoa, got four
materials about the teachings of Islam, namely: (1) sikir (dhikr);
kalatting (talkin); (3) sambayang (prayer); and (4) takkang
jeko, the stick held by a preacher when he was preaching.14
Furthermore, AA Cence reported, when Janggo Toa has
returned to Kajang, Kajang Karaeng conducted a hair cutting
ceremony for his child who was just born. Except Janggo Toa
Kajang, who was requested to lead the ceremony, all indigenous
members have attended. Since Janggo Toa Kajang still did not  attend
yet,   Karaeng Kajang sent someone to pick him up. From the
messenger, Karaeng Kajang was informed that Janggo did not come
to the ceremony, because he was still peeling a pig's
head. Therefore Karaeng Kajang look for the alternative way  to call
teacher Patuntung to lead the ceremony.
For the incident, thereby according to  Galla Amma,
spokesman of Amma Towa and confirmed by Mohammed Ishak, a
member of the indigenous in Kajang, Amma Towa consulted with
members of other customary to talk about the teachings of Islam
which has been accepted as an official religion in Kajang. The result,
again it was  agreed to  send some envoys to study the teachings of
Islam in Gowa, considering that,  Islam understood by Janggo Toa
Kajang was still imperfect, because he himself still eat pigs that was
strongly prohibited in Islam. 15
A.A. Cence also reported that there was a conversation
between Ada 'Limaya with Amma Towa that decided to send
14 A.A. Cence, The Patungtungs… 1931, p. 2. For more information, see A.A.
Cence, Patungtungs.
15Amma Galla or Puto Beceng (88 th), interview, Ausgut, 11, 1998 at  Sobbu
Subvillage
50
people from Kajang to study Islam. Therefore, Amma Towa that was
held by Bohe Kato sent three residents of Kajang from Lembang to
learn about the teachings of Islam in Bontolangkasa-Gowa, they were
Toa Sara, Tomi'di, and Tonasiba.
After studying at Bontolangkasa, they got a lesson relating to
the religion of
Islam,including:(1) nikka (marriage); (2) kallatting (talkin); (3) samb
ayang (prayer); (4) sikiri(dhikr); (5) korang (Qur'an); (6) katuba (ser
mon); (7) pokePangka (branchigjavelin); (8) sakka (alm); (9) Pitara
(fitrah); (10) kallong karambu (buffalo neck); and (11) fasting.
A.A. Cence explained further that after they returned, Amma
Towa’s son was born. After hearing the reports about Islamic
teachings, Amma Towa said: "Do not go back to your house first, but
you have to recite azan and qamat before my son. With this
expression, Amma Towa community understand that Islam has been
accepted as an official religion in Kajang.16 Amma Galla, explained
that Amma Towa, Amma Bohe Kato was the first who adhered
Islam. Thus, it is also often referred to as Bohe Sallang.17
A.A. Cence further reported that after the event organized by
Amma Towa Bohe Kato has already finished, he said: "Now you can
go home to your own houses. Your duty is to convey to the public
about the teachings of Islam, that bang (adhan) and qamat must be
implemented as a concrete manifestation of the implementation of
Islamic teachings." Then Amma Towa Bohe Kato confirmed that his
son who was just born has already been recited with azan and iqamat
as well as  named Isallang (Islam)
16 A.A. Cence, Patungtungs, p. 2.
17Puto Beceng or Amma Galla (88 th) and Muhammad Ishak (60 th)
Headmaster of SMU Negeri Tanete, member of adat Kecamatan Kajang, interview, 11
August 1998 at  Benteng subvillage,  Tana Towa.
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C. Islam and  Cultural Accomodation in South Sulawesi
The Growth and development of Islam in South Sulawesi is
closely related to the role of three muballig (preachers) coming from
Kuto Tangah-West Sumatra, in the early seventeenth century AD. The
success of  Abdul Makmur Khatib Tunggal, Datuk ri Bandang,
Sulaiman Khatib Sulung, Datuk Pattimang and Abdul Jawal Khatib
Bungu Datuk ri Tiro, were recorded in lontara Bilang Gowa Kingdom.
The coming of Islam officially in South Sulawesi was in Friday night,
September 22, 1605 AD, in coincide with  9 Jumadil Awwal  1014 H,
signed by Syahadat statement declared by King Tallo/Mangkubumi
Kingdom Gowa called I Mallingkaang Daeng Manyonri, then had title
Sultan Awwalul Islam, then followed by the king of Gowa I Mangarrangi
Daeng Manrabbia, who got the arabic title Sultan Alauddin.. His name
is now perpetuated to be one  of Islamic universities name that is “UIN
Alauddin Makassar.”
Based on the principle of region eius religio eocius, on November 9, 1607
AD, in coincide with 19 Rajab 1016 AH, all the people of the kingdom of
Gowa and Tallo who have adhered Islam, conducted the first Friday prayer
in Tallo as a sign of Islamic implementation. Since then, the kingdom of
Gowa-Tallo that was often called rua Karaeng sekre ata (two kings and one
servant) appeared to be leaders in  South Sulawesi as the spearhead
implementation of Islamic mission.
The agreement between the kings in South Sulawesi who pledged that
if there is someone among the kingdom of Gowa or Bone or otherwise that
finds the true light, he was obliged  to continue spreading out to the others.
It became a  rationale for Islamic Kingdom Gowa to spread Islam in the
Bugis kings, especially in the Kingdom of Bone,  the Kingdom of Wajo and
Soppeng. However, the good intentions of the  Gowa Kingdom was
responded negatively by the kings of Bugis, that finally led to the war,
which lasted from 1605 until the War of 1611, that was commonly
called Musse sellengE or Islamic War in term of Christian Pelras. After the
battle ended and  Gowa Kingdom win the war, all the people who were
under the rule of the kings in the land of the Bugis and Makassar, adhered
Islam. This situation, later raised  impression that the Bugis-Makassar
society is identical with Islam. However, amidst  the community there were
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still many religious practices (combination between the teachings of Islam
and pre-Islamic belief system) that gave birth to Islamic  syncretic. One of
them, was adherent of religious groups under the leadership of Amma
Towa, settled in the village of Tana Towa, Kajang District, Bulukumba,
South Sulawesi.
Syncretic Islam in South Sulawesi, is actually a bias from the process
of implementing the Islamic mission coming from "the palace door" and is
wrapped with the sufistic language by preachers who have very
fundamental base of Sufism, especially  in term of  relationship between
Pasang ri Kajang, the sacred messages consist of 83 chapters and is believed
by Amma Towa community as  revelation of God and Al-Quran and
prophetic teachings. Therefore, the relationship between the two was  quite
accommodative. It can not be separated from the social conditions of the
Amma Towa community with its preachers who penetrated the region in
the early advent of Islam in Kajang, early seventeenth century AD
Historical sources that provide information about the process of
Islamization in Kajang, especially in communities of Amma Towa, can be
found  through the oral tradition. One of  oral tradition characteristics that
is easily recognized is the presence of myths and legends in it.
In the map of Islamization in South Sulawesi in early seventeenth
century AD, which was sponsored by the kings, Islam was also welcomed
by traditional leaders in Amma Towa Kajang. Some messengers were sent
to study Islam. Some were sent to Luwu,  to Bontoala-Gowa, and some
were sent to Tosora-Wajo. After returning to Kajang, only the teachings
received by JanggoTowa, children of Amma Towa was justified  in
indigenous territories which consists of syahadat, slaughtering procedures,
and procedures of marriage and prayer of  talkin. While the teachings in the
form of prayer, pilgrimage, and charity, according to Amma Towa, was only
justified to be developed outside embaya (outside the customs area
or tana kuasayya).
However, in the subsequent development to the present, it looks that
Amma Towa consistently hold the teachings of Islam as taught by Janggo
Towa, particularly with regard to the implementation of a marriage party.
Amma Towa community, in implementing wedding party, based on the
teachings of Islam. Therefore, their daily characteristic indicates that they
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have implemented Islamic law. However, a pillar that has not been fully
implemented is  only daily prayers.
Such  this characteristic  in the view of anthropology, indicates that in
the struggle of  Towa Amma community, there is a close relationship
between the local culture and the teachings of Islam. It is said so, because in
the human life, there are three items considered sacred, namely: birth,
marriage, and death. These three things seem to be interrelated and
intertwined in   Amma Towa community.
Why did Amma Towa reject the dimension of Islamic Shari'ah
(praying implementation)? Sources recorded from oral tradition stated that
when Janggo Towa was back from Luwu after having learnt about Islam,
the teachings he received  have not touched syariah yet. Teachings that
were disseminated in community were the material he has already
achieved, excluding syariah aspect, because syariah would make high
"tension" in the community. Amma Towa as charismatic traditional
leaders should be able to reduce to a minimum turbulence in the
community. He must keep the "feeling" of Janggo Towa who has been
already assigned as a Qadi in Indigenous territories of Amma Towa. In
addition, the teachings of which were developed by Janggo Towa, that was
tauhidan in two statement (syahadat), was somewhat similar with the
teaching of the concept of Pasang ri Kajang, which based on the belief that
there is only the omnipotence of the Tau Riek Akrakna. Only Tau Riek
Akrakna who has the ability and the absolute omnipotence. He does not
have any allies in implementing his desire. Human being only has the
ability to pray, but the final arbiter is under His authority. Tau Riek
Akrakna is the almighty and the only One. For Amma Towa, Tau Riek
Akrakna is symbolic sentence to mention the name of the almighty
God. The name of the God, for society of Amma Towa is not  freely
mentioned. The name must be respected and upheld, because the name
has blessings. Let the God, Prophet or Apostle, even the name of the
village or  Indigenous leaders, are never called directly because it is a
hussung (damned). That is why, the names of prophets such as Adam
Called Tau Mariolo (the previous man); Prophet Muhammad is called tau
nikamaseangor sempe sironto (or a loved one or  colliding spoon that gives a
loud noise and makes man jump and say : Muhammad!). Such these beliefs
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indicate the influence of Sufism in people's religious attitudes of Amma
Towa. This theory  is accepted that one of the methods the preachers used
in developing   Islam  is through the teachings of Sufism.
The essence of Pasang ri Kajang’s teaching pointing out a close
relationship with Tau Riek Akrakna (God Almighty) with humans and
humans with each other, as well as the environment, suggests the existence
of an  intensive communication and influence of the attitudes and behavior
of religious communities; Towa Amma. This fact shows that Amma Towa
religious life is guided by the teachings Pasang ri Kajang and teachings of
Islam which emphasize  the power of the Absolute substance, which is
called God. In the context of religion (Islam), it is parallel with the
teachings of Islam that is called hablun min Allah and hablun min al-nas.
This fact shows the influence of Sufism developed by da'i who spread
Islam in the Kajang area in the early seventeenth century AD. It seems the
relationship with the Almighty is not just a regular relationship, but it has
increased to the deep understanding of  the  Supreme. This  indicates that
Sufism is very inherent in Amma Towa society and has been at the level
makrifat.
The description above indicates that the process of development and
growth of Islam in Amma Towa society took quite intense between local
cultures derived from the teachings of Pasang ri Kajang with Islamic Sufism
teachings conveyed by muballig. This statement suggests that the
teachings Pasang ri Kajang which is still used as a way of life by Amma Towa
society, and a form of dissemination of Islamic teachings carried out by da’i
with his Sufism insight.
On this side,  it seems that G.E. Von Grunebaum’s theory is still
accurate  to be used as an analytic tool in understanding the religious
attitudes and behavior of Towa Amma. Intense relationship between Islam
and local culture which is the essence of the teachings of society Pasang ri
Kajang Amma Towa, indicated that the Islam   absorbed and modified
Amma Towa’s local culture.
The parallelism between the teachings of Islam and the teachings of
Pasang ri Kajang, in the form of great respect to the substance of God and
the prophets, is the  concrete evidence of Islamic accommodation to local
culture. The accomodation between Islamic teachings and local culture
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contained in Pasang ri Kajang is also seen in the concept of Pasang ri
Kajang called Appa paggentunna tanaya na pattukulu'na langi ', four things as the
hanger of earth and sky that are summarized in the phrase lambusu (honest
), gattang (firm), sabbara (patient), and apisona (surrender) in line with the
concept of Islamic teachings called constancy, patient, honest, and fair.
Lambusu concept or honest, which is in the Bugis culture
called lempu or beccik (aligners)  is very relavant with the concept of
constancy in Islam, that emphasizes the firmness to hold the mandate which
is based on truth and justice. People who is lambusu-lempu or honest in the
teachings of Islam and Pasang ri Kajang is he who is willing to sacrifice for
the sake of truth and justice, even he has to die for it.
Honesty is implemented consistently in various fields of life, hand in
hand with the concept of assertiveness, in the teachings of Pasang ri Kajang
that is called gattang. If gattang and lambusu are simultaneously realized, it
would establish the law inforcement in the society. Justice is everyone's
dream. Therefore, in Islam, the concept of fair gets serious attention in Al-
Quran, so the command to do justice is addressed to every individual,
including the command to do justice to himself and to others. That is why,
the honesty in Pasang ri Kajang government is addressed to government as
the owner kala'birang of (glory) and gattang played by members of the
indigenous, have substantially been relevant with the teachings of Islam.
Therefore, when muballig who spread the teachings of Islam to the region
in the early seventeenth century AD, disseminating Islamic teachings based
on the local culture, it brought about the creation of a harmonious
accomodation between Islam and the teachings of Pasang ri Kajang.
Pillars of patience (sabbara) in the teachings Pasang
ri Kajang, characterized by the teacher as a spearhead in the field of public
education, is also relevant with the teachings of Islam. Without patience,
someone will have trouble in this world. Just to be patient, someone will be
awarded by the Almighty. Such teachings, are not only  found in the
teachings of Islam, but  also found in the teachings of Pasang ri Kajang. This
fact shows that the concepts of Islamic teachings are universal. Islamic
teachings was going smoothly with the local culture without conflict
whatever Islam is associated with sufism that emphazes  inner capacity.
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The attitude of resignation (apisona) characterized by Sanro (shaman),
indicated that whatever is implemented by humans, the last determinant is
the almighty God. This suggests that humans when dealing with the
creator, must be humble and avoid themselves from being arrogant. In
Amma Towa society, such attitudes are manifested in the form of a simple
life (qanaah) that is accepting what it is. It appears through the
word ganna'mi (it is enough). The concept of life called ganna'mi is when
homes, and fields are available, and  everyday needs are simply fulfilled.
Such a concept, in Islam is called qanaah, attitude that rises from the bottom
of one's heart to be  always grateful for all the blessings and gifts from
Almighty God.
If the four things contained in the concept of Appa paggentunna tanaya
na pa'tukulu'na rainbow 'langi are done perfectly, these leads  human beings to
be spiritual  oriented, pursuing the afterlife (allo boko ri) as the most pleasant
place. Such these people  in the teachings of Pasamg ri Kajang are
called patuntung manungtungi.These characters are belived by the people of
Amma Towa as the essence of religion, because people who have such
attitudes are awarded by God for the sincere and purified heart . The heart
is the central goodness.
D.Closing
Living in harmony among humans as a priority as reflected in the
teachings of Pasang ri Kajang, will lead someone  to have accommodative
character, and be tolerant to anybody who disagree with him. Thus, the
teachings of Islam with its Sufism  approach looks more accommodative to
the local religious practices that seem to be contrary with the teachings of
Islam viewed from  the Islamic law formalities (fikih). Therefore, observing
the atmosphere of the people “ Amma Towa Kajang” with their
teachings Pasang ri Kajang , suggested us that the process of Islamic growth
and development in Kajang, has close links with the mission of Islam
muballig  in South Sulawesi in the early seventeenth century AD, who
highlighted their Islamic teachings with the philosophy of Sufism. ***
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INTERNALISASI DAN FUNGSIONALISASI  NILAI-NILAI
BUDAYA LOKAL MASYARAKAT MUSLIM SULAWESI
SELATAN
Oleh:  Dra. Susmihara, M. Pd
(Dosen Sejarah dan Kebudayaan Islam pada Fakultas Adab dan
Humaniora UIN Alauddin  Makassar)
Abstract
Kebudayaan lokal masyarakat Sulawesi Selatan berpotensi
untuk diaktualisasikan menjadi kebudayaan nasional karena
esensi nilai-nilai Budaya yang hidup di tengah masyarakat
Sulawesi Selatan dilihat dari sudut Budaya akan senantiasa
mengalami perkembangan mengikuti tuntutan zaman dan
masuk dalam kategori Universal. Nilai-nilai budaya  utama
masyarakat Sulawesi Selatan bersumber pada siri’. Kata siri’
yang sering digunakan dalam percakapan sehari-hari dapat
dibedakan dengan konsep siri’ sebagai nilai budaya.
Meskipun demikian kata siri’ dalam pemakaian sehari-hari
dan dalam sistem nilai budaya mempunyai arti yang sama
yaitu malu. Konsep siri pada hakitanya merupakan
pengajewantahan dari nilai-nilai luhur budaya dan kearifan
lokal yang juga relevan dengan nilai-nilai agama.
Kata kunci: Internalisasi, Budaya Lokal, Islam
A. Pendahuluan
Budaya lokal pada dasarnya adalah “ Budaya yang hidup dalam
suatu wilayah bagian dari suatu Negara yang merupakan daerah  suku atau
etnis tertentu. Budaya nasional mengandung pengertian sebagai budaya
yang dianut oleh semua warga dalam suatu Negara”.1 Sedangkan budaya
1 Koentjaraningrat, Kamus Istilah Antropologi, Pusat Pembinaan & Pengembangan
bahasa Debdikbud, Jakarta, 1984, h. 80.
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Islam yaitu budaya yang lahir dari masyarakat yang menjadikan Islam
sebagai jalan hidupnya.
Mengacu pada pengertian tersebut di atas maka pengertian budaya
lokal mencakup dua dimensi utama yakni dimensi wilayah dan dimensi etnis
dalam hal ini kebudayaan lokal meliputi segenap  kebudayaan yang secara
historis telah tumbuh dan berkembang dalam suatu wilayah tertentu
sedangkan wilayah tersebut merupakan bagian dari suatu Negara.
Berdasarkan wilayah kedaerahan tersebut di atas maka di Indonesia
sudah terdapat berbagai kebudayaan lokal jauh sebelum terbentuknya
Negara kesatuan Republik Indonesia. Kehidupan sosial budaya memang
sudah dikenal di daerah-daerah yang tersebar di kawasan nusantara.
Kebudayaan lokal tersebut didukung oleh kelompok etnis dengan
latarbelakang lingkungan, agama, tradisi yang beraneka ragam. Keragaman
suku dan latarbelakang lingkungan baik dalam arti fisik maupun secara
sosial itu sendiri mendorong timbulnya kebudayaan lokal yang beraneka
ragam. Kebudayaan Lokal tersebut kemudian mengalami perkembangan
sesuai dinamika perkembangan masing-masing suku yang bersangkutan.
Namun dalam pengembangan unsur-unsur budaya lokal, perlu ditumbuh
kembangkan kemampuan masyarakat untuk pemahaman dan pengamalan
nilai-nilai budaya lokal yang luhur dan beradab serta menyerap nilai-nilai
budaya luar yang positif, termasuk nilai-nilai yang terkandung dalam budaya
Islam demi memperkaya budaya bangsa dan mempertinggi derajat
kemanusiaan. Dengan demikian, melalui  pengembangan unsur-unsur
budaya lokal yang memiliki esensi nilai-nilai yang sifatnya universal maka
terbentuklah budaya lokal menjadi budaya nasional yang didukung oleh
segenap masyarakat Indonesia  dari Sabang sampai Marauke. Ini berarti pula
bahwa masyarakat Indonesia sebagai suatu kesatuan sosial dan kultural
mendukung atau menganut tiga kebudayaan sekaligus yakni kebudayaan
nasional, kebudayaan daerah di samping  kebudayaan Islam bagi masyarakat
muslim.
Demikian pula masyarakat  muslim Sulawesi Selatan menjadi
pendukung tiga kebudayaan yakni kebudayaan lokal, kebudayaan Islam dan
kebudayaan nasional. Antara tiga kebudayaan tersebut terjadi akulturasi
dalam tiga pola yakni pertama; unsur kebudayaan lokal lebih dominan,
sedangkan kebudayaan Islam dan kebudayaan Nasional sebagai pelengkap.
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Kedua, Unsur kebudayaan Islam lebih dominan sedangkan unsur
kebudayaan lainnya sebagai pelengkap. Ketiga, Kebudayaan Nasional lebih
dominan sedangkan unsur kebudayaan Islam dan kebudayaan lokal
memberi nuansa tersendiri bagi Kebudayaan Nasional tersebut.
Kebudayaan lokal masyarakat Sulawesi Selatan berpotensi untuk
diaktualisasikan menjadi kebudayaan nasional karena esensi nilai-nilai
Budaya yang hidup di tengah masyarakat Sulawesi Selatan dilihat dari sudut
Budaya akan senantiasa mengalami perkembangan mengikuti tuntutan
zaman dan masuk dalam kategori Universal.
Kebudayaan yang sifatnya universal dapat dikenali dalam tiga wujud
yaitu Pertama; Wujud kebudayaan sebagai suatu kompleks ide-ide, gagasan-
gagasan, nilai-nilai, norma-norma, dan sebagainya; Kedua; Wujud
kebudayaan sebagai suatu kompleks aktivitas kelakuan berpola dari manusia
dan masyarakat ;Ketiga; Wujud kebudayaan sebagai benda-benda hasil karya
manusia. Nilai yang paling ideal adalah sistem nilai budaya.2 Sistem nilai
budaya yang dimaksud adalah petuah-petuah, nasehat-nasehat yang
ditinggalkan oleh sesepuh masyarakat Sulawesi-Selatan masa lampau yang
diwariskan kepada generasi sesudahnya khususnya pada masyarakat Bugis,
Makassar, Mandar yang pada umumnya beragama Islam. Nilai-nilai budaya
lokal masyarakat Sulawesi Selatan ini memiliki keterpaduan dan kesetaraan
dengan ajaran Islam.
Melihat berbagai permasalahan yang dihadapi bangsa Indonesia
khususnya yang terkait dengan krisis pendidikan moral, krisis
kepemimpinan  nasional yang boleh jadi disebabkan karena rendahnya
kualitas dan nilai-nilai moral masyarakat dan para pemimpin, maka nilai-nilai
budaya lokal masyarakat Sulawesi Selatan yang kemungkinan telah banyak
dilupakan atau dipinggirkan, luntur karena kedudukannya diganti dengan
nilai-nilai lain yang mengagung-agungkan uang, harta dan jabatan. Hal ini
menarik untuk dibahas dan diaktualisasikan kembali karena dianggap masih
relevan untuk dijadikan sebagai pegangan, pengendali dan penangkal dalam
menghadapi masa datang yang permasalahannya semakin kompleks.
Dengan pertimbangan bahwa nilai-nilai budaya yang menempatkan manusia
2Koentjaraningrat, Kebudayaan Mentalitet dan Pembangunan,  PT Gramedia, Jakarta,
1975.
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pada posisi yang tepat, pasti tidak bertentangan dengan nilai-nilai moral
(akhlaqul karimah) dalam ajaran Islam dam tentu relevan dengan
perkembangan  zaman. Oleh sebab itu nilai-nilai budaya ini harus tetap
dipertahankan, dilestarikan dan diaktualisasikan. Nilai-nilai budaya yang
dimaksud adalah nilai-nilai yang masuk dalam kategori nilai-nilai utama yaitu
siri na pacce’ yang meliputi beberapa hal yakni lempu (jujur), getteng (tegas),
sitinaja (patut),sabbara(sabar), appisona (pasrah) dan merupakan suatu nilai
yang wajib ditaati dan dijunjung tinggi oleh anggota masyarakat agar
memiliki derajat kemanusiaan yang tinggi. Melalui kajian ini  masalah yang
akan diamati yaitu nilai-nilai utama budaya lokal (siri’ na pacce) beserta
rangkaian nilai-nilai yang mengiringi, yang terpadu dan setara dengan ajaran
Islam dan budaya nasional, dapat diaktualisasikan kembali dan
diinternalisasikan agar terjadi peningkatan kualitas nanusia  atau
pembudayaan dan pemberdayaan masyarakat muslim Sulawesi Selatan.
II. Kualitas Manusia dalam Budaya Lokal Masyarakat Sulawesi
Selatan.
Penduduk Sulawesi Selatan terdapat empat etnis yaitu Bugis,
Makassar, Mandar dan Toraja yang masing-masing memiliki budaya
tersendiri, namun budaya masing-masing tidak terlalu jauh berbeda satu
sama lain. Dalam masyarakat Sulawesi Selatan nilai-nilai budaya utama
masih berlangsung hingga kini namun kelangsungan hidupnya tidak dapat
dipisahkan dari keadaan masyarakat yang selalu mengalami perubahan dan
perkembangan . Sekalipun demikian nilai-nilai budaya  luhur tersebut masih
relevan dengan perkembangan zaman.
Nilai-nilai budaya  utama masyarakat Sulawesi Selatan bersumber
pada siri’. Kata siri’ yang sering digunakan dalam percakapan sehari-hari
hendaknya dapat dibedakan dengan konsep siri’ sebagai nilai budaya.
Meskipun demikian kata siri’ dalam pemakaian sehari-hari dan dalam sistem
nilai budaya mempunyai arti yang sama yaitu malu. Tetapi sebagai konsep
dalam sistem budaya, siri’ diberi pengertian sebagai berikut; siri’ adalah suatu
sistem nilai sosiokultural  dan kepribadian yang merupakan pranata
pertahanan harga diri  dan martabat manusia sebagai individu dan anggota
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masyarakat.3siri’ juga sering diartikan dengan harga diri tetapi pengertian
tersebut kurang tepat, karena mengandung pengertian negatif dan seringkali
terjadi penetrapan siri’ dalam masyarakat  yang mengarah kepada negatif
disebabkan karena pemaknaan sebagai harga diri itu.
Dalam sistem sosial, Siri’ adalah nilai budaya yang mengendalikan
nilai-nilai sosial masyarakat sulawesi selatan. Siri’ adalah pandangan hidup
yang bertujuan untuk mempertahankan dan meningkatkan harkat, martabat,
dan harga diri baik sebagai individual ataupun sebagai makhluk sosial.4 Siri’
identik dengan tau (manusia) dengan sikapnya yang saling menghargai
(sipakatau). Seorang yang tidak mempunyai siri’ (de’siri’ na) oleh masyarakat
dianggap  manusia yang bersifat  binatang karena kehilangan sifat
manusiawinya.
Jika dipandang dari sistem budaya, siri’ adalah nilai dasar
(fundamental) yang mempengaruhi nilai-nilai utama (instrumental) dan
nilai-nilai praktis dan jika dilihat dari segi perkembangan budaya, siri’ adalah
akar budaya masyarakat sulawesi selatan. Dalam kaitan seperti itu siri’
merupakan nilai utama yang mempengaruhi atau menjadi landasan bagi
nilai-nilai lainnya. Demikian, siri’ menjadi landasan bagi ade’ dan
pangngadereng (pangadakkang) yang terdiri atas lima kelompok nilai-nilai antara
lain: ade’ yaitu nilai-nilai yang mengatur hukum  masyarakat, bicara yaitu
nilai-nilai yang bertalian dengan pengadilan adat dan putusan-putusannya,
ranpang adalah nilai-nilai yang berasal dari keputusan raja, wari yang terdiri
atas nilai-nilai yang mengatur silsilah atau derajat keturunan dan sara’ yaitu
nilai-nilai yang berasal dari agama.5 Selain sebagai sumber nilai-nilai dari segi
budaya dan dari segi sosiologi, siri’ juga merupakan sikap utama dari
masyarakat Sulawesi Selatan dalam berinteraksi dengan lingkungan
sosialnya. Karena jika siri’ dimiliki oleh seseorang maka timbullah sikap
3 Laica Marzuki, Siri’ Bagian Kesadaran Hukum Rakyat Bugis-Makassar, Universitas
Hasanuddin Press, Ujung Pandang, 1995, h. 99
4 A. Zainal Abidin, Capita Selecta Sejarah Sulawesi Selatan, Hasanuddin University
Press, Ujung Pandang, 1999, h. 179.
5 Mattulada, Latoa Suatu Lukisan Analisis Terhadap Antropologi Politik Orang Bugis,
Desertasi UI 1975, Gajah Mada University Press, 1985.
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alempureng (kejujuran), amaccang (kecendekiawanan), asitinajang (kepatutan),
agettengeng (keteguhan) dan awaraningeng (keberanian).6
Kaitannya dengan interaksi sosial, dalam budaya Sulawesi Selatan
juga terdapat pacce’ yang secara harfia bermakna sedih atau perih. Tapi
kesedihan dan keperihaan itu timbul karena melihat penderitaan orang lain
atau dengan kata lain ada gangguan terhadap siri’ orang lain.
Mempertahankan keseimbangan antara aib besar dan harga diri yang
merupakan aspek siri’ disatu pihak dan memelihara kebersamaan untuk
mengatasi duka dan kesukaran serta penderitaan setiap anggota masyarakat
seperti terbenih didalam pacce’, itulah yang sangat diharapkan bagi
masyarakat muslim Sulawesi Selatan. Dengan demikian  ikatan antara
mereka yang diperkuat dengan solidaritas kelompok dapat dipertahankan.
Jadi pacce’ bermakna perih dan iba baik karena penderitaan diri sendiri
maupun penderitaan orang lain sehingga timbul kemauan keras untuk
berusaha dengan sekuat tenaga memulihkan harkat dan martabat diri sendiri
atau orang lain, perasaan orang yang merasa aib karena keadaan buruk yang
menimpanya disebut siri’-masiri’.7 Jadi antar siri’ dan pacce’ tidak dapat
dipisahkan sebagaimana ungkapan yang kita kenal Siri’ na Pacce’. Siri’ adalah
pengenalan diri, introspeksi diri (mawas diri) sedangkan pacce’ adalah balas
kasih, peri kemanusiaan, rasa turut prihatin dan solidaritas (berhasrat
membantu). Dengan demikian siri’ na Pacce’ adalah dasar pandangan moral
masyarakat  dan dengan itulah kedua nilai tersebut menjadi puncak kualitas
manusia  di Sulawesi Selatan.
Kualitas manusia dalam budaya nasional adalah kualitas manusia
Indonesia yang mengacu pada pembudayaan nilai-nilai dasar yang terdapat
pada pancasila. Telah diketahui bersama bahwa nilai-nilai dasar dari
pancasila itu adalah keTuhanan, kemanusiaan, persatuan, permusyawaratan
dan keadilan. Nilai-nilai fundamental itu perlu dijabarkan dalam bentu nilai-
nilai instrumental dan nilai-nilai praksis dalam bentuk sikap dan perilaku,
sehingga lebih mudah dan real dapat diinternalisasikan melalui pendidikan.
6A Rahman Rahim, Nilai-Nilai Utama Kebudayaan Bugis, Lembaga penerbit unhas,
ujung pandang,1985, h.100
7 A. Zainal Abidin, op cit., h. 221.
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Sejauh ini terdapat kesulitan dalam pembardayaan nilai-nilai pancasila
karena terlalu filisofis. Dengan demikian terdapat pula hambatan dalam
memberdayakan menusia indonesia, oleh karena itu pula kualitas manusia
pancasila sulit dicapai. Nilai-nilai pancasila baru sebatas ucapan dan hafalan,
mewujudkan dalam bentuk sikap dan perilaku orang indonesia masih sulit
sekalipun pemerintah sudah berusaha membudayakan nilai-nilai pancasila
lewat penataran P4, namun hasilnya nihil sebab yang ditatar adalah orang
dewasa yang masa peka untuk internalisasi sudah lewat.
Sedangkan menurut budaya Islam manusia adalah salah satu
makhluk ciptaan Allah SWT berbeda dengan makhluk lainnya, manusia
mengembangkan amanah sebagi khalifah Allah di bumi (Khalifahtullahi Fil
Ardh).8 Dalam kedudukan seperti itu manusia berperan ganda yaitu
menyembah Allah SWT dan memakmurkan bumi. Jadi manusia yang
berkualitas menurut budaya Islam adalah manusia yang mempunyai
kemampuan untuk melaksanakan ibadah secara formal dan secara
fungsional 9 dan mempunyai kemampuan untuk mengolah dan memelihara
alam untuk kesejahteraan umat manusia serta bermanfaat bagi sesama
manusia. Agar supaya manusia dapat melaksanakan amanahnya, maka Allah
menciptakan manusia itu dalam wujud yang terbaik, baik jasmani maupun
rohaniahnya. Kelengkapan rohaniah yang  hanya diberikan oleh Allah SWT
kepada manusia itu berupa potensi-potensi yang harus diaktualisasikan oleh
manusia sendiri. Oleh karena potensi-potensi itulah manusia dapat dididik
melalui internalisasi atau proses penghayatan nilai-nilai fundamental
menurut budaya Islam, maka seorang atau masyarakat Islam akan
meningkat kualitasnya yaitu kualitas iman, kualitas moral/akhlah, kualitas
pikir, kualitas emosi dan kualitas sosialnya. Hanya dengan kualitas demikian
seorang muslim dapat melaksanakan amanah kekhalifaannya dengan sebaik-
baiknya termasuk masyarakat muslim Sulawesi Selatan. Keterpaduan anasir-
anasir Islam, budaya lokal dan budaya nasional yang menggambarkan
tentang derajat manusia cukup tinggi jika memiliki kepedulian terhadap
8 Dipahami dari Al-Quran, Surah Al-Baqarah (2):30.
9 Ibadah  secara fungsional adalah telah berfungsinya ibadah itu bagi kehidupan
pribadi dan bagi kehidupan sosial. oleh sebab itu ibadah yang bermanfaat adalah ibadah
bila dilaksanakan secara formal dan secara fungsional.
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Tuhannya, alam lingkungan dan dirinya yang terpatri dalam konsep manusia
utuh (tau Tongeng) dalam aplikasi kedo (prilaku), pau(perkataan) dan gau
(perbuatan).
III. Peningkatan Kualitas Masyarakat  Sulawesi Selatan
Salah satu upaya peningkatan kualitas masyarakat adalah melalui proses
internalisasi nilai-nilai utama dan nilai-nilai instrumen serta nilai-nilai praksis
sebegitu rupa, sehingga nilai-nilai tersebut membudaya dalam diri seseorang
dan berdaya atau berfungsi dalam kehidupan sosialnya.
Peningkatan kualitas manusia berupa penghayatan nilai-nilai kultural
masyarakat Sulawesi Selatan, sudah barang tentu dilakukan melalui
pendidikan terutama dalam keluarga dan lembaga pendidikan formal.
Sebagaimana diketahui bahwa keluarga merupakan lembaga pendidikan
informal, tetapi yang pertama dan utama. Keluarga sebagai lembaga
pendidikan yang pertama karena anak manusia itu lahir dalam keluarga,
pertama kali hidup dalam keluarga bersama ibu dan bapak, yang mendapat
amanah dari Allah swt, dan karena itu berkewajiban untuk mendidik anak-
anak mereka. Pelaksanaan amanah pendidikan itu akan dipertanggung
jawabkan di hadapan Allah SWT.
Keluarga sebagai lembaga pendidikan utama, karena merupakan
pendidikan dasar yang akan dikembangkan dalam pendidikan formal di
sekolah maupun pendidikan non formal di masyarakat. Jika pendidikan dan
hasilnya dalam keluarga itu baik, maka akan berkembang dengan baik di
sekolah maupun di masyarakat, bahkan menjadi penangkal bagi pengaruh-
pengaruh negatif dari lingkungan masyarakat sekitarnya.
Pendidikan utama dalam keluarga di Sulawesi Selatan adalah
menanamkan penghayatan dan pelaksanaan nilai-nilai moral yang
berpangkal pada siri’ na pacce’ untuk melahirkan anak menjadi Tomatanre siri’
sebagai tipe ideal dari manusia Sulawesi Selatan. Tomatanre siri itu memiliki
sifat dan sikap jujur dan taat, teguh pendirian dan menjaga harga diri,
waspada dan selalu berkata benar, berakal dan berbudi luhur, bermoral
tinggi dan bermartabat, pemurah hati dan senang membantu dan berani
menghadapi tantangan. Proses penghayatan nilai-nilai tersebut dilakukan
dalam bentuk pesan-pesan lisan (paseng) dari orang bijak (tomacca) yang
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disampaikan oleh orang tua kepada anak-anak mereka. Orang tua pada
umumnya mengontrol  anak-anak mereka dengan membiasakan berprilaku
terpuji dan mereka memberikan contoh dalam bersikap dan berprilaku
sesuai dengan nilai budaya masyarakat muslim Sulawesi Selatan.
Sesungguhnya secara esensial dalam kalbu masyarakat Sulawesi
Selatan hingga kinipun, siri’ na pacce’ menjadi dambaan yang amat hakiki
untuk dipelihara dan dijaga, dihayati dan diaplikasikan sehingga setiap sikap
yang menyangkut perilaku seseorang dalam berinteraksi dengan sesama, siri’
na pacce’ harus menjadi hakekat dari keinginan berbuat kebajikan terhadap
diri dan terhadap sesama manusia. Dengan siri’ seseorang membawa diri
berinteraksi dengan sesamanya. Dan dalam berinteraksi dengan sesama,
terjelma konsep pacce’. Pacce’ adalah sikap yang setara dengan siri’ yang
ditujukan terhadap upaya memelihara kebersamaan atau solidaritas, kesetia
kawanan antar pribadi siri’. Pacce’ menyatakan diri dalam kesadaran kolegial
sehingga siri’ na pacce’ menyatu dalam kesadaran makna dan itulah hakekat
dari kualitas tau (manusia) yang hanya dapat mengaktualisasikan dirinya
karena adanya tau (orang) lain. Kesadaran kualitas itu disebut
sipakatau10itulah makna sesungguhnya dari apa yang kiat fahami dengan
istilah Tomakkiade (orang yang beradab) oleh Mattulada dinyatakan dalam
bahasa Bugis “ Tomakkiade, matanre ritu siri’na, na marilaleng pesse’na. artinya;
orang yang beradab itu niscaya tinggi siri’na (martabat dirinya)  dan
mendalam pesse’na (kesetia-kawannya).11
Dalam masyarakat tomakkiade itu, senantiasa berperilaku sopan dan
berbudi pekerti dan berakhlak muliah dan dapat mengendalikan diri.
Dengan kualitas individu seperti itulah dibangun hubungan yang saling
menghargai dan saling percaya dan itulah yang disebut sipakatau dalam
kehidupan masyarakat demikian pula dalam berdemokrasi, memerlukan
kualitas manusia sipakatau yang memiliki siri’, (martabat dan harga diri) dan
memelihara pacce’’’ (kesetia kawanan) yang harus  dijadikan sebagai tolak
ukur bagi perkembangan kehidupan sekaligus berfungsi sebagai alat
10 Mattulada, Sejarah Masyarakat dan Kebudayaan Sulawesi Selatan, Ujung Pandang,
Hasanuddin University Press, 1998, h. 109
11 Ibid.
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pengukuh integritas, pengendali moral dalam kehidupan sosial budaya,
kehidupan politik, dan kehidupan ekonomi   dalam masyarakat muslim
Sulawesi Selatan.
Dengan demikian peningkatan kualitas masyarakat Sulawesi Selatan
dapat dilaksanakan hanya dengan menata kembali pendidikan keluarga di
samping pendidikan di sekolah dan penataan terhadap nialai-nilai budaya
lokal yang sejalan dengan nilai-nilai moral dalam Islam sangat dibutuhkan
untuk membentuk seseorang menjadi berkualitas. Metode internalisasi atau
proses penghayatan nilai-nilai itu oleh individu dan pendidik, orang tua di
keluarga , guru di sekolah, muballiqh dan ulama di masyarakat. Selain itu
peningkatan kualitas masyarakat dapat pula dilaksanakan melalui lembaga
lembaga pendidikan yang ada, baik negeri maupun swata, Islam ataupun
nasional.
IV. Nilai Kepemimpinan dalam Budaya Lokal Sulawesi Selatan
Kepemimpinan pada hakekatnya adalah Kemampuan seseorang untuk
mempengaruhi perilaku orang lain terutama orang yang dipimpinnya, agar
dapat menyumbangkan kemampuannya semaksimal mungkin dalam
mencapai tujuan yang telah ditetapkan. Sedangkan dari sudut operasional
kepemimpinan berartii  keseluruhan aktifitas dan tindakan untuk
mempengaruhi serta menggiatkan orang dalam usaha bersama untuk
mencapai tujuan.12
Bagi masyarakat Sulawesi Selatan, kemampuan mempengaruhi prilaku
orang lain itu didasarkan pada potensi yang dimiliki seseorang untuk
menuntun, membangkitkan semangat kerja serta mampu mengarahkan
orang yang dipimpinnya. Gaya kepemimpinan tersebut terdapat dalam
ungkapan   yang menyatakan  “ Rioloi na patiroang, ri tengngai  na paraga-raga, ri
monriwi na paampiri “13 artinya di depan ia mempelopori, di tengah ia
membina dan di belakang ia mengarahkan.
12 Soekarna. K, dasar-dasar Managemen, Jakarta, Miswar, 1985, h. 88
13 A. Abubakar Punangi, Nilai Luhur Kepemimpinan orang Bugis, dalam
Bingkisan Bunga Rampai Budaya Sulawesi Selatan, Ujungpandang; Yayasan Kubudayaan
Sulawesi Selatan, 1986/1987, h. 36
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Dengan demikian konsep kepemimpinan di Sulawesi Selatan adalah
kepemimpinan yang berlandaskan demokrasi kerakyatan. Dengan
menempatkan posisi manusia (rakyat)  pada tempat terhormat dan
pemimpin selaku pengayom harus selalu berusaha melindungi dan
memupuk rasa tanggung jawab atas kemaslahatan rakyatnya. Sebaliknya,
rakyatpun harus senantiasa  menghormati dan memberi kewenangan kepada
pemimpinnya untuk bertindak sepanjang tidak  bertentangan dengan
norma-norma  adat atau panggadereng (Bugis), Pangadakkang (Makassar),
Alu Solapemali (Toraja), Odi’ Ada Odi’ biasa (Mandar). Sebab besar
kecilnya pengaruh dan wibawa seorang pemimpin di mata rakyatnya,
tegantung seberapa jauh ia mentaati  ade’ dan syara’ sebagai sumber tata
nilai. Adat dan norma-norma yang mengikat kebersamaan itu harus ditaati
oleh setiap warga masyarakat dalam mengurus kesejahteraan dan keamanan.
Salah seorang tokoh budayawan si Sulawesi Selatan,
H.Dg.Mangemba, menyatakan bahwa tokoh-tokoh penting dalam
percaturan politik di daerah Sulawesi Selatan, antara lain. Kadjaoladiddo,
Puang ri Maggalatung, La Mungkace Taudamang, Karaeng matowaya,
semua sepakat bahwa syarat utama yang harus dimiliki seorang pemimpin
bangsa ialah lempu (kejujuran)
H.Dg.Mangemba menyimpulkan, kepemimpinan masyarakat Sulawesi
Selatan zaman lampau dibangun di atas lima pilar utama yaitu : (1)
kejujuran; (2) keberanian; (3) pengetahuan yang luas; (4) keadilan; dan (5)
kemanusiaan.14
Dengan demikian maka jelaslah bahwa seorang pemimpin itu harus
senantiasa bertindak berdasarkan kejujuran dan mampu mawasdiri dalam
menegakkan keadilan, kebenaran dan berani menghadapi tantangan sebagai
seorang pemimpin yang patut didengar, ditaati dan diikuti perintahnya demi
kerukunan dan ketentraman dalam negara. Kepemimpinan  yang
mengandung nilai-nilai luhur akan menyinari kehidupan dan penghidupan
orang banyak, sehingga seseorang yang menjadi pemimpin dipandang oleh
14 Hamzah Dg Mangemba, Kepemimpinan Sulawesi Selatan di Zaman Lampau,
dalam Bingkisan Bunga Rampai Budaya Sulawesi Selatan, Ujungpandang, Yayasan Kebudayaan
Sulawesi Selatan, 1997/1998, h. 6-7
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masyarakatnya sebagai sumber kebajikan yang selalu mengayomi kehidupan
mereka.
Dalam menata sistem politik dan  kepemimpinan yang baik sebagai
amanah dari Allah SWT agar bangsa dan negara bersih dari kolusi, korupsi
dan nepotisme yang sangat menyengsarakan rakyat  seperti sekarang ini,
maka dibutuhkanlah sikap saling menghormati (sipakatau) yang melahirkan
konsepsi siri’ untuk mempertahankan harkat dan martabat pribadi, dan
konsepsi pacce’ yang menjadi acuan solidaritas kebersamaan. Dan sikap
sipakatau yang melahirkan konsep siri’ na pacce inilah yang memperkuat
ikatan kebersamaan antar etnis dalam masyarakat  Sulawesi Selatan.
Aktualisasi dan fungsionalisasi sipakatau dan nilai-nilai yang bertalian
dengan kepemimpinan, hendaknya terus menerus diikhtiarkan terutama
melalui  pendidikan dalam keluarga dan sekolah. Metode yang ampuh untuk
menanamkan nilai-nilai kepemimpinan yang tercermin dalam sikap dan
prilaku adalah pembiasaan dan contoh teladan dari orang tua di rumah bagi
anaknya, guru di sekolah bagi muridnya tokoh masyarakat dan pemimpin
nasional  bagi rakyat Indonesia. Internalisasi dan fungsionalisasi siri’ na pacce
kepada generasi muda sekarang akan melahirkan pemimpin yang berkualitas
pada masa datang  dan merupakan sumbangan masyarakat Sulawesi Selatan
untuk menemukan kriteria sikap dan prilaku pemimpin nasional dengan
integritas kepribadiannya yang tangguh untuk memajukan bangsa Indonesia.
Insya Allah.
V. Kesimpulan
1. Budaya lokal masyarakat Sulawesi Selatan secara umum cukup
diresapi oleh      ajaran Islam sehingga terjadi akulturasi budaya dan
membentuk cara berfikir dan merasa serta berbagai pola prilaku
menunjukkan moral Islam terutama pada lingkungan keluarga yang
selalu mempertahankan nilai-nilai Islam.
2. Masyarakat muslim Sulawesi Selatan selaku pendukung kebudayan
lokal, kebudayaan Islam dan kebudayaan nasional harus memiliki
rasa tanggung jawab besar untuk memelihara, menghayati dan
mengaplikasikan budaya siri’ na pace dalam kehidupan keseharian
dalam usaha mencapai solusi atas berbagai permasalahan bangsa
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yang berkaitan dengan pendidikan moral yang memperkuat ikatan
kebersamaan sehingga menjadi manusia yang beradab dan berakhlaq
muliah (to-makkiade) yang memiliki sikap dan kepribadian yang
terpuji.
3. Seorang pemimpin jiak ingin terpandang di mata rakyatnya maka ia
harus menanamkan nilai-nilai siri’ na pace dalam melaksanakan
amanah Allah SWT, amanah bangsa dan Negara. Dalam  diri
mereka harus melekat sifat dan sikap jujur, cerdas, arif dan
bijaksana, loyal dan patuh pada hokum, konsisten pada pendirian
serta berani dalam menegakkan kebenaran.
4. Nilai-nilai budaya masyarakat muslim Sulawesi Selatan berpotensi
untuk diaktualisasikan menjadi budaya nasional bahkan
Internasional. Masyarakat Sulsel dapat memberikan kontribusi bagi
nilai-nilai kepemimpinan, sebab nilai-nilai kepemimpinan dalam
budaya local masyarakat  Sulsel bersifat universal yang cocok untuk
semua negara manapun sebab  berkaitan dengan kualitas
kepemimpinan.
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REKONSTRUKSI TEORI ISLAMISASI DI NUSANTARA:
DISKURUSUS  PARA SEJARAWAN DAN ANTROPOLOG
Oleh: Syamzan Syukur
(Dosen Sejarah dan Kebudayaan Islam pada Fakultas Adab dan Humaniora UIN
Alauddin Makassar)
Abstract
There are many theories of Islamization in the archipelago
proposed by historians and anthropologists, and in many of
the existing literature it can be concluded that Islam entered
the archipelago through the northern part of the island of
Sumatra. Islamic religion then spread in the periodization of
the history of Indonesia,, seventeenth century regarded as the
future of Islam in Indonesia. This paper found that the
reconstruction of the theory of Islamisation in Indonesia
consists of three major theories, namely: first, the theory of
proselytization which consists of three phases, namely the
arrival of Islam, Islam Receipts and patterned formation of
the Islamic empire. Second, the theory of convergence, ie
adapasi approach towards local cultures that have similarities
to Islam peacefully accepted (penetrastion pacifique) in a short
time brelatif. Third, the theory of propagation, which is a
process of acculturation (acculturation process) between Islam
and culture on the one hand and the indigenous communities
with cultural and religious beliefs or existing.
A. Pendahuluan
Para sejarawan mengemukakan beberapa teori yang dianggap
mempunyai peran dominan terhadap dakwah Islam di Nusantara. Menurut
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Naguib al-Attas, teori yang dianggap berperan terhadap penyebaran Islam1
adalah; Pertama, jalur perdagangan sebagai jalur penyebar luasan agama
Islam. Kedua, para pedagang, para pegawai yang berhubungan dengan
perdagangan termasuk “syahbandar” merupakan cara penyebaran agama
Islam, perkawinan campuran untuk  mempengaruhi penduduk untuk
pindah agama. Ketiga, kompetisi antara orang-orang Islam dan orang-orang
Kristen mempercepat penyebaran Islam, khususnya antara abad ke XI
sampai abad XVII. Hal ini sebagai kelanjutan atau diyakini akibat dari
Perang Salib.Keempat, mencari aman dari situasi politik yang belum menentu
sebagai motif yang mendorong untuk pindah agama ke Islam. Kelima, nilai
ideologi Islam sebagai faktor utama yang menyebabkan pindah agama dan
keenam, pengaruh sufisme dan tarikat-tarikat.
Tidak jauh berbeda dengan Naguib al-Attas, Uka Tjadrasasmita2 dan
Badri  Yatim3 mengemukakan saluran-saluran proses isalmisasi di
Nusantara, terdiri atas; perdagangan, perkawinan, dakwah, tasawuf,
pendidikan, kesenian, bangunan, sastra dan politik.
Sejalan dengan pandangan di atas, menurut teori Bakti,4 kehadiran
Islam di Nusantara melalui perdagangan kemudian melakukan perkawinan
dan bahkan mengadopsi gaya hidup masyarakat setempat, sehingga mereka
menjadi orang Jawa, Melayu atau suku lain, malalui proses islamisasi ini
memberikan ilustrasi bahwa Islam telah diterima oleh pribumi. Ini
menunjukkan orang-orang Nusantara mudah menerima nilai-nilai external
seperti yang terdapat dalam Islam.
1 Syed Muhammad Naguib al-Attas, Preliminary Statement on A General
Theory of The Islamization of The Malay-Indonesia Archipelago, (Kuala Lumpur:
Dewan Bahasa dan Pustaka, 1969), h. 73-74.
2 Uka Tjandrasasmita (editor khusus), Sejarah Nasional Indonesia III,
(Jakarta: PN Balai Pustaka, 1993), h. 184-194.
3 Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam, Dirasah Islamiyah II, (Jakarta: PT
Raja Grafindo Perasada, 2006),  h. 200-2004.
4 Andi Faisal Bakti, Islam and Nation Formation in Indonesia, diterjemahkan
oleh M. Adlan Nawawi dan Syamsul Rijal dengan judul, Nation Building: Kontribusi
Komunikasi Lintas Agama dan Budaya terhadap Kebangkitan Bangsa Indonesia,
(Jakarta: Churia Press, 2006), Cetakan pertama, h. 3-4.
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Jauh sebelum Uka Tjandrasasmita, Badri Yatim dan Bakti, Van Leur
sudah memberikan perhatian terhadap perdagangan sebagai saluran
islamisasi yang mempunyai peran dominan di Nusantara. Van Leur5 yang
mendukung masuknya Islam ke Nusantara pada abad VII, dalam teorinya,
ia mengemukakan bahwa motif ekonomi dan politik merupakan faktor yang
mendorong penguasa-penguasa pribumi memeluk Islam. Mereka ingin
mendapat dukungan dari pedagang-pedagang Muslim yang menguasai
sumber-sumber ekonomi.
Azyumardi Azra6 dalam pandangannya tentang islamisasi di
Nusantara, memberikan perspektif yang lebih luas. Menurutnya, jelas
terdapat sejumlah faktor yang berkaitan satu sama lain dalam memengaruhi
seluruh proses yang ada. Lebih lanjut Azyumardi Azra mengatakan, terlepas
dari kompleksitas proses konversi dan islamisasi di Nusantara, wilayah ini
merupakan contoh yang cukup unik dari transformasi besar keagamaan
antara mayoritas penduduknya.
B. Rekonstruksi Teori Islamisasi di Nusantara:  Dalam Perdebatan
Perdebatan para ahli sejarah mengenai kedatangan Islam di
Nusantara telah memberikan berbagai macam teori islamisasi. Pada
pembahasan berikut ini akan dijelaskan mengenai rekonstruksi teori-teori
islamisasi di Nusantara. Pada tulisan ini, penulis akan mencoba membangun
teori-teori yang menjadi perdebatan para ahli sejarah dalam satu bingkai
teori yang dapat menjadi kerangka penelitian mengenai islamisasi yang
diharapkan dapat membantu para peneliti dalam menganalisis setiap
tahapan-tahaan islamisasi di Nusantara. Adapun teori-teori islamisasi yang
dimaksud adalah teori proselitisasi (kegiatan penyebaran Islam), teori
konvergensi (persamaan antara budaya lokal dengan ajaran Islam sehingga
Islam mudah diterima) dan teori propagasi (penyebarluasan Islam).
5 JC. van Leur, Indonesian, Trade and Society, (Den Haag: van Hoeve, 1955),
h. 72 dan 110-116.
6 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama…, h. 19.
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1.Teori Proselitisasi
Teori Proselitisasi yang dimaksud pada pembahasan ini adalah teori
tentang kegiatan penyebaran Agama Islam.7 Dalam kerangka ini, Islamisasi
pada pembahasan ini akan merujuk pada teori islamisasi yang
dikembangkan Hurgronje, bahwa ada tiga elemen proses islamisasi yang
mesti dibedakan, yaitu; masuknya Islam, pendudukan Muslim dan pendirian
kerajaan-kerajaan yang bercorak Islam.8 Teori yang sama juga
dikemubangkan oleh Noorduyn,9 yaitu islamisasi dapat diartikan sebagai
proses penyebaran  agama Islam dari seseorang atau beberapa orang Islam
atau diartikan sebagai sejak datangnya pertama kali, penerimaan dan
penyebarannya  berlanjut sampai sekarang.
Berdasarkan teori di atas, maka kegiatan penyebaran Islam
(proselitisasi) yang terjadi di Nusantara terdiri atas tiga tahapan, yaitu tahap
pertama, kedatangan Islam (arrival), tahap kedua, penerimaan Islam (receive)
dan tahap ketiga, pembentukan Kerajaan yang bercorak Islam atau Islam
diterima sebagai agama kerajaan (kingdom).
1. Tahap kedatangan Islam (arrival)
Masalah mengenai kapan pertama kalinya Islam diperkenalkan di
Nusantara merupaka diskusi yang tiada habisnya dan belum ada kesimpulan
final yang dapat diterima. Tetapi seperti yang disepakati pada umumnya
oleh sejarawan- seperti yang sudah diuraikan pada pembahasan sebelumnya-
bahwa Islam pertama kali di bawa oleh pedagang-pedagang Muslim baik
dari Arab, Persia, India dan Cina sejak abad pertama Hijriyah.
Terkait dengan uraian di atas, para ahli mencoba menjelaskan
kenapa Islam mampu hadir  sebagai agama yang mayoritas terbesar di
Nusantara, dengan mengemukakan berbagai teori. Sebagian ahli
menyatakan bahwa para pedagang Muslim asing yang datang ke Asia
7 Proselitisasi artinya kegiatan penyebaran agama. Lihat J.S. Badudu, Kamus
Kata Serapan Asing dalam Bahasa Indonesia, (Jakarta: Kompas, 2005), h. 289.
8 C. Snouck Hurgronje, Mohammedanism,; Lectures on Its Origin, Its
Religion, and Political Growth, and Its Present State, (New York: G.P. Putnam’s Sons,
1916), h. 53.
9 Lihat J. Noorduyn, De Islamisering …, h. 10 dan  248.
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Tenggara memperkenalkan Islam guna mendapatkan keuntungan ekonomi
dan politik dikalangan masyarakat pribumi. Dalam kerangka teori ini
dinyatakan bahwa para pedagang Muslim ini terutama memperkenalkan
ketentuan-ketentuan hukum Islam mengenai perdagangan. Dengan
demikian, mereka dapat mengambil keuntungan ekonomi secara maksimal.
Dengan melakukan hal semacam ini, mereka sekaligus membatasi  adanya
pilihan terhadap agama-agama lain. Lain halnya dengan Portugis dan
kemudian Inggeris serta Belanda, “tidak tertarik” untuk mengkristenkan
penduduk pribumi, mereka semata-mata ingin mengeruk keuntungan
ekonomi sebesar-besarnya.10
Teori lain yang perlu juga dipertimbangkan adalah motif agama.
Muttaqien berhujjah, semua pedagang Muslim yang berdagang dari arah
manapun, baik dari India (Gujarat), maupun dari Persia, Cina dan Arab,
disimbolkan dalam kalimat “di tangan kiri membawa barang dagangan
tetapi di tangan kanan membawa al-Qur’an, sambil melakukan perdagangan
mereka melakukan dakwah.”11 Dengan demikian, bagi saudagar Muslim,
jalur perdagangan sekaligus merupakan jalur dakwah, mereka penyiarkan
Islam  di samping sebagai motif ekonomi juga menjalankan
tanggungjawabnya sebagai seorang Muslim yaitu menyampaikan  kebenaran
ilahi, seperti yang dijelaskan dalam Q.S an-Nahl (16): 125.
Teori tentang penyebaran Islam melalui jalur maritim-perdagangan
didukung oleh sejumlah sejarawan antara lain; Van Leur,12 Naguib al-
Attas,13 Noorduyn,14 Uka Tjandrasasmita,15 Badri Yatim16 dan Bakti.17 Pada
10 H.J. de Graaf, “Islam di Asia Tenggara Sampai Abad 18,” Dalam
Azyumardi Azra (peny. Dan penerj), Persfektif Islam di Asia Tenggara, (Jakarta:
Yayasan Obor Indonesia, 1989), h. 3-4.
11 K.H.E.Z. Muttaqien, ”Sejarah Islam dan Pembangunan Bangsa,” dalam
K.H. O.Gadjahnata dan Sri Edi Swasono (ed.) Masuk dan Berkembangnya Islam di
Sumatra Selatan, (Jakarta: UI Press, 1986), h. 2.
12 J.C Van Leur, Indonesian Trade…, h. 72 dan 110-116.
13 Syed Muhammad Naguib al-Attas, Preliminary Statement…, h. 73-74.
14 J. Noorduyn, De Islamisering…, h. 10 dan 248.
15 Uka Tjandrasasmita (ed.), Sejarah…, Jilid III, h. 188-195.
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umumnya mereka sepakat bahwa penyebaran Islam pada tahap awal adalah
melalui jalur maritim-perdagangan. Islamisasi melalui jalur ini juga memberi
keuntungan bagi para raja dan bangsawan karena mereka turut ambil bagian
dalam kegiatan tersebut yaitu sebagai pemilik kapal maupun sebagai pemilik
saham.
Jalur maritim-perdagangan  di Nusantara menunjukkan bahwa kota-
kota pelabuhan  merupakan daerah-daerah yang paling utama didatangi dan
menerima Islam. Hal ini dibuktikan dengan sejarah berdirinya kerajaan
Pasai, Malaka, Gresik, Tuban, Demak, Ambon, Banjarmasin, Cirbon,
Banten, Makassar dan lain-lain. Bukti sejarah ini menunjukkan bahwa
mubalig-mubalig Islam pada awal penyebarannya di Nusantara di bawa oleh
para pedagang melalui jalur maritim.
2. Tahap penerimaan Islam (receiption)
Penerimaan Islam yang dimaksud pada tahap ini, ditandai dengan
masuknya Islam oleh seseorang  atau beberapa orang penduduk asli atau
dengan kata lain adanya konversi ke dalam Islam oleh beberapa penduduk
asli atau pribumi.
Dalam konteks ini, merujuk pada penelitian historis dan analisis
serta penafsiran antropologis yang luas yang dilakukan oleh Robert Jay,
mengenai corak proses islamisasi di Indonesia. Robert Jay mengakui bahwa
kedatangan Islam ke pulau Jawa ditandai dengan keragaman yang besar.
Menurut kesimpulannya, sedikitnya ada dua pola yang menyertai proses
islamisasi di Jawa.18 Pertama, pola proselitisasi pada wilayah di mana pengaruh
nilai-nilai keagamaan Hindu-Budha minimal atau tidak ada sama sekali,19
mempunyai kecenderungan untuk mengonversi masyarakat Jawa menjadi
kaum Muslim yang “ortodoks” (santri). Proses islamisasi pada daerah ini
16 Badri Yatim, Sejarah…, h. 200.
17 Andi Faisal Bakti, Islam…, h. 3-4.
18 Robert Jay, Religion and Politics in Rural Central Java, (New Haven:
Southeast Asia Studies, Yale University, 1963), h. 6.
19Wilayah-wilayah yang masuk pada daerah ini adalah wilayah perkotaan di
pesisir utara pulau Jawa seperti; Ngampel (Surabaya), Bonang, Gresik, Demak, Jepara
dan Cirebon. Lihat Robert Jay, Religion…, h. 6.
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mengambil bentuk penetrasi secara damai (penetration pacifique). Kedua, pola
proselitisasi pada wilayah yang mendapat pengaruh Hindu-Budha yang kuat.20
Proses perpindahan agama bercirikan perebutan pengikut di antara kedua
tradisi keagamaan yang besar itu. Islam dengan konsep al-Tauhid (keesaan
Allah) berhadapan dengan kepercayaan masyarakat  Jawa yang kompleks,
yang tidak mudah didamaikan dengan ajaran-ajaran Islam. Akibatnya, alih-
alih konversi menyeluruh, apa yang berkembang pada kenyataannya adalah
semacam upaya keagamaan untuk saling menundukkan dan memenetralisasi
satu sama lain.21 Dalam proses islamisasi ini, watak penetration Islam
mungkin memang telah dapat menghapuskan unsur-unsur keagamaan yang
lebih formal dari posisi tradisionalnya,  tetapi keutuhan ideologis cara hidup
Jawa tradisional tetap hidup (dipertahankan).22 Sehingga yang terjadi
kemudian adalah transformasi masyarakat keagamaan ke dalam bungkus
abangan atau Muslim “sinkretis.”
Berdasarkan teori Robert Jay di atas, maka proselitisasi sangat
ditentukan oleh karakteristik budaya masyarakat yang dipengaruhi oleh
berbagai jenis kebudayaan sebelum proses proselitisasi mulai berjalan, seperti
di Jawa mendapat pengaruh Hindu yang kuat dibandingkan dengan daerah-
daerah lain di Sumatra, Kalimantan dan Sulawesi.
Faktor lain yang menurut teori sebagian ahli mengakibatkan Islam
cepat diterima dan kemudian menjadi dominan ialah adanya “kesamaan”
antara bentuk Islam yang pertama kali datang ke Nusantara dengan sifat
mistik  dan sinkretis kepercayaan nenek moyang setempat. Oleh karena itu
menurut teori ini, Islam tasawuf nyaris secara alami diterima. Bahkan ada
teori yang menyatakan  bahwa Islam mampu hidup berdampingan secara
damai dengan kepercayaan nenek moyang.23
20 Wilayah-wilayah yang masuk pada daerah ini adalah kerajaan-kerajaan lokal
sekeliling Kerajaan Majapahit (misalnya Kediri, Malang) dan Mataram (dekat
Yogyakarta sekarang). Lihat Robert Jay, Religion…, h. 6-10.
21 Robert Jay, Religion…, h. 101.
22 Robert Jay, Religion…, h. 101.
23 Azyumardi Azra, “Islam di Asia Tenggara Pengantar Pemikiran,” dalam
Azyumardi Azra (peny. Dan Penerj), Persfektif Islam di Asia Tenggara, (Jakarta:
yayasan Obor Indonesia, 1989), h.XVIII.
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Teori di atas, didukung oleh Johns. Dalam teori ini Johns
mengecilkan peran perdagangan dalam islamisasi. Menurutnya, berkat
peran para sufi pengembara, Islam diterima oleh sejumlah besar penduduk
Nusantara setidaknya sejak abad ke-13.24 Faktor utama keberhasilan
islamisasi yang dilakukan oleh para sufi adalah kemampuan mereka
menyajikan Islam dalam kemasan atraktif, khususnya dengan menekankan
kesesuaian dengan Islam atau kontiunitas, ketimbang perubahan  dalam
kepercayaan  dan parktek keagamaan lokal. Untuk menguatkan teorinya,
Johns banyak mengambil sumber lokal yang mengaitkan pengenalan Islam
di Nusantara dengan guru-guru pengembara dengan karakteristik sufi yang
kental.  Teori ini didukung juga oleh Fatimi,25 dengan menunjukkan
kesuksesan yang sama dari kaum sufi dalam mengislamkan  sejumlah besar
penduduk Anak Benua India pada periode yang sama.
Kendatipun Johns dan Fatimi mengecilkan peran Para pedagang
Muslim, tetapi harus diakui bahwa melalui jalur maritim-perdagangan, yang
dimulai pada abad ke VII, Islam pertama kali dikenal oleh masyarakat
pribumi. Sedangkan para ulama dan sufi memulai karirnya di Nusantara
sejak abad XIII. Ini diakui oleh Johns, bahwa tarekat Sufi tidak menjadi ciri
cukup dominan dalam perkembangan dunia Muslim  sampai jatuhnya
Bagdad  ke tangan laskar Mongol pada tahun 1258.
Dengan demikian, merujuk pada teori islamisasi di atas, maka
proselitisasi pada tahap ini, menunjukkan perbedaan pada masing-masing
daerah, yang oleh Noorduyn, tahap ini merupakan sejarah berbagai suku
bangsa Indonesia yang dapat diuraikan menurut daerah yang terpisah dan
waktu berbeda.
3. Tahap pembentukan kerajaan yang bercorak Islam (kingdom)
Pada tahap ini Islam sudah melembaga dalam masyarakat. Teori ini
ditandai dengan berdirinya kerajaan-kerajaan Islam di Nusantara. Term
politik Islam menggantikan term pra-Islam, seperti “kerajaan” kemudian
24 A.H. Johns, “Sufism as…, h. 10-23.
25 S.Q. Fatimi, Islam Comes…, h. 94-98.
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secara resmi disebut “kesultanan,” demikian juga dengan raja menggunakan
gelar “sultan”   selain gelar lokal.26
Menurut Azyumardi Azra,27 penggunaan term-term Islam dalam
institusi politik Islam, meluas ketika institusi politik Islam mulai berdiri,
tepatnya pada akhir abad ke XIII yang dibuktikan dengan berdirinya
Kesultanan Samudra Pasai.
Berdirinya institusi-institusi Islam atau kerajaan-kerajaan Islam di
Nusantara  dimulai pada abad XIII yaitu dengan berdirinya Kerajaan
Samudra Pasai yang merupakan kerajaan Islam pertama di Nusantara,
kemudian dilanjutkan dengan kehadiran Kerajaan Malaka pada abad XV,
Kerajaan Demak, Aceh, Mataram, Banten dan yang terakhir Kerajaan Islam
di Kalimantan dan Sulawesi pada abad XVII.
Dalam teori Taufik Abdullah tentang pola penyebaran dan
pembentukan formasi sosial Islam di Asia Tenggara;28 Taufik Abdullah
membedakan dalam tiga pola, yaitu pola Pasai, pola Malaka dan pola Jawa.
Ketiga pola tersebut mempunyai kesamaan, yaitu Negara atau kerajaan
mempunyai peran dominan terhadapa proses islamisasi di wilayah
kedaulatannya.
Tidak jauh berbeda dengan teori Taufik Abdullah, Badri Yatim
dalam teorinya mengemukakan, penerimaan Islam pada beberapa tempat di
Nusantara memperlihatkan dua pola yang berbeda. Pola pertama, Islam
diterima terlebih dahulu oleh masyarakat lapisan bawah kemudian
berkembang dan diterima masyarakat lapisan atas  atau elit penguasa
kerajaan. Pola kedua, Islam langsung diterima oleh elit penguasa kerajaan,
kemudian berkembang pada masyarakat bawah. Untuk pola islamisasi yang
terakhir ini, di mana Islam diperkenalkan melalui institusi istana, pola
islamisasi ini  dikenal dengan “konversi keraton” atau “konversi melalui
26 Gelar “sultan” merupakan ciri umum menunjukkan suatu Kerajaan Islam.
Lihat Uka Tjandrasasmita (editor khusus), Sejarah…, h. 43.
27 Azyumardi Azra, Renaisans Islam Asia Tenggara, (Bandung: PT Remaja
Rosdakarya, 1999), Cetakan pertama,  h. 78
28 Taufik Abdulah, “Islam dan Pembentukan Tradisi  di Asia Tenggara;
Sebuah Persfektif Perbandingan,” dalam Tradisi  dan Kebangkitan Islam di Asia
Tenggara (Jakarta: LP3ES, 1989), h. 83.
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pusat kekuasaan”.29 Proses islamisasi seperti ini hanya dapat dilakukan
dalam suatu struktur Negara yang telah memiliki basis legitimasi geneologis.
Konversi agama dijalankan, tetapi pusat kekuasaan telah ada  lebih dahulu.
Pola seperti ini terjadi pula di Maluku, Sulawesi dan Banjarmasin.30
Islamisasi yang diawali dari kalangan elit penguasa atau istana, akan
memberikan hasil yang maksimal, integrasi nilai-nilai Islam lebih intens ke
dalam sistem sosial dan politik dalam wilayah kekuasaan (kingdom) tersebut.
Seperti yang disebutkan Bakti, pendirian Kerajaan Islam pada beberapa
tempat di Nusantara mendorong integrasi kekuatan sosial, politik, budaya
dan ekonomi.31
Keterlibatan istana atau kerajaan dalam syiar Islam tampak pada
pembangunan berbagai fasilitas keagamaan seperti mesjid, di samping itu
pihak kerajaan juga menyiapkan institusi keagamaan yang bertugas untuk
mengurus masaalah-masaalah keagamaan dalam masyarakat, seperti warisan,
nikah, talak dan hari-hari besar keagamaan.32
Dalam kerangka teori penerimaan Islam melalui “institusi istana” di
mana pengislaman melalui kharismatik raja, ini akan memberi kemudahan
terhadap penerimaan Islam di kalangan masyarakat. Dalam pandangan
umum masyarakat Nusantara pra-Islam, raja merupakan wakil Tuhan di
bumi. Di Minangkabau, Raja Alam sangat dihormati karena dianggap
berasal dari Tuhan, demikian juga dengan raja-raja  pada suku Bugis-
Makassar, mereka dianggap sebagai keturunan Dewa.
Konsepsi tentang “raja sebagai wakil Tuhan di bumi” sudah ada
sebelum Masehi.  Konsep ini dipopulerkan oleh al-Razi33 pada saat ia
29 Badri Yatim, Sejarah…, h. 226.
30 Badri Yatim, Sejarah…, h. 226-227.  Selanjutnya lihat juga, Taufik
Abdulah, “Islam dan Pembentukan…,” h. 69.
31 Andi Faisal Bakti, Islam…, h. 2.
32 Lihat Abu Hamid, “Sistem Pendidikan Madrasah dan Pesantren  di
Sulawesi-Selatan,” dalam Taufik  Abdullah (ed.), Agama dan Perubahan Sosial,
(Jakarta: CV Rajawali, 1983), h. 350-355.
33 Fakhr al-Din al-Razi, Syarh Asma’ al-Husna, telah diedit oleh Taha Abd al-
rauf Sa’ad, (Kairo: Maktab al-Kulliyyat al-Azhar, 1972), h. 170.
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membahas hubungan antara raja dan rakyat dengan mengutip pendapat
Aristoteles dalam suratnya yang ditujukan kepada muridnya, Iskandar
Agung.  Dalam suratnya al-Razi menulis, raja yang baik adalah yang
memperhatikan nasib rakyatnya lebih dari dirinya sendiri, hal ini sesuai
dengan kedudukannya sebagai wakil Tuhan, sebagaimana yang terjadi pada
raja-raja Yunani.
Menelaah surat al-Razi di atas, jelas bahwa al-Razi menginginkan
agar penguasa meneladani sifat-sifat Tuhan dalam kedudukannya sebagai
wakil-Nya di bumi, dengan memberikan kesejahteraan kepada rakyatnya.
Selain al-Razi, konsepsi tentang “raja atau sultan merupakan bayang-
bayang Allah di bumi” juga diperkenalkan oleh  al-Gazali (1059M)34 dan Ibn
Taimiyyah (w. 1328 M)35. Menurut Al-Gazali, setiap rakyat harus taat dan
menghormati raja karena merupakan bayangan Allah di bumi. Sedangkan
Ibn Taimiyah  memperkenalkan konsep “raja atau sultan sebagai bayang
Tuhan di bumi,” dengan mendasarkan pendapatnya pada hadis nabi.
Berdasarkan penelusuran hadis pada kitab-kitab hadis yang masyhur
(takhrij al-hadis) seperti Kutub al-Tis’ah, matan hadis yang dikutib oleh Ibn
Taimiyah tidak ditemukan pada kitab-kitab hadis, kecuali pada kumpulan
hadis-hadis dha’if yang ditulis oleh Ibn al-Adi.  Ibn Taimiyan mengangkat
hadis ini untuk memelihara stabilitas politik waktu itu, mengingat kenyataan
sosial politik umat Islam sedang dilanda perpecahan setelah  serangan dari
bangsa Mongol.
Konsep legitimasi kekuasaan raja seperti tersebut, juga dikenal di
Nusantara jauh sebelum kedatangan Islam. Di Sulawesi Selatan misalnya,
dikenal konsepsi Tomanurung artinya orang yang turun dari kayangan.36 Raja-
34 Al-Gazali, at-Tibr al-Masbuk fi Nasa’ih  al-Muluk, (Mesir: t.p, 1317H), h.
40-41. Baca juga pada pengarang yang sama, Fasa’ih al-Batiniyyah wa fada’il al-
Mustazhiriyyah Tahqiq Abd al-Rahman Badawi, (Mesir: Dar al-Qaum, 1964), h. 180-
189.
35Abu Abbas Ahmad bin Adb al-Halim Ibn Taymiyah, As-Siyasah as-
syar’iyah fi Islah al-Ra’i wa al-Ra’iyyah, (Beirut: Dar al-Kutb al-Arabiyyah, t.th), h.
139. Lihat juga Abu Hajar Muhammad as-Sa’id ibn Basyuni Zaglul, Mausu’ah al-
Hadis an-Nabawiyy asy-Syarif, Jilid III, (Beirut: ‘Alam at-Turas, t.th), h. 73.
36 Anonim, Manurungnge ri Luwu, Kepunyaan M. Ali Sewe (t.th), Kopi
Lintara ini juga tersimpan di Arsip Nasional RI Makassar, Rol 15, 8. Lihat Hadi
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raja di Sulawesi Selatan diyakini sebagai keturunan Tomanurung, mereka
dianggap suci karena diyakini sebagai personifikasi dari dewa.
Dalam kaitannya dengan islamisasi, Ibnu Khaldun telah
memperkenalkan konsep “an-nas ‘ala din al-malik”37 (rakyat akan mengikuti
agama raja). Atau konsep Muller Kruger, “Cius region, eius religio,”38 (siapa
pemilik negeri adalah pemilik agama). Konsep yang sama juga dikemukakan
oleh A.C Milner mengenai konsep martabat raja Melayu.  Menurut Milner,
raja adalah “Shadow of God on Earth”39 Konsep seperti tersebut juga
digunakan oleh Uka Tjanrasasmita dalam kaitannya dengan peran raja
terhadap islamisasi di Nusantara. Tjandrasasmita mengemukakan: “If their
governors and nobles adopted a new religion, they would readily follow, as in their
tradition in different degrees their kings or sultans were regarded as divine representatives
in this world.”40
Berdasarkan konsep seperti tersebut di atas, maka penyebaran Islam
melalui kharismatik raja, Islam akan cepat tersiar di kalangan penduduk.
Posisi raja yang strategis memudahkan baginya menyebarkan agama baru,
seperti yang disebutkan oleh teori di atas. Doktrin tentang legitimasi raja,
sangat efektif  dalam rangka percepatan islamisasi pada tahap kuantitas atau
jumlah, hanya saja penerimaan Islam pada tahap ini hanya sebatas
pengakuan atau sebatas konsep syahadatain. Dengan demikan masih
dibutuhkan islamisasi  lebih lanjut.
Mulyono dan Abd Muthalib, Sejarah Kuno Sulawesi Selatan, (Ujungpandang: Suaka
Peninggalan Sejarah dan Purbakala Sulawesi Selatan, 1979), h. 15.
37 Ibn Khaldun, Tarikh Ibnu Khaldun, Juz I (Beirut: Maktabat al-Lubnan,
1992), h.24.
38 Th. Muller Kruger, Sedjarah Geredja Indonesia, (Jakarta: Badan Penerbit
Kristen, 1966), h. 21.
39 A.C. Milner, “Islam and Malay Kingship,”  dalam Ahmad Ibrahim, et al.
(ed.), Reading and Islam in Southeasth Asia (Singapore: Institute  of Southeasth Asia
Studies, 1985), h. 27.
40 Uka Tjandrasasmita,”The Arrival and Expansion of Islam in Indonesia in
Relation to Southeasth Asia,” dalam Mulyanto Sumardi (ed.), International Seminar on
Islam in Southeasth Asia (Jakarta: Lembaga Penelitian IAIN Syarif Hidayatullah,
1986), h. 24.
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2.Teori Konvergensi
Konvergensi artinya menuju satu titik pertemuan.41 Dengan demikian
yang dimaksud dengan teori konvergensi pada pembahasan ini adalah
memadukan  ajaran Islam dengan budaya-budaya lokal yang memiliki
persamaan, sehingga hanya dengan pendekatan adaptasi, Islam diterima
secara damai (penetration pacifique) dan dalam waktu yang relatif singkat.
Menurut teori sebagian ahli, mengatakan bahwa faktor yang
mengakibatkan Islam cepat diterima dan kemudian menjadi dominan ialah
adanya “kesamaan” antara bentuk Islam yang pertama kali datang ke
Nusantara dengan sifat mistik  dan sinkretis kepercayaan nenek moyang
setempat. Oleh karena itu menurut teori ini, Islam tasawuf nyaris secara
alami diterima. Bahkan ada teori yang menyatakan  bahwa Islam mampu
hidup berdampingan secara damai dengan kepercayaan nenek moyang.42
Teori pertama di atas, didukung oleh A.H Johns. Dalam teori ini
Jonhs mengecilkan peran perdagangan dalam islamisasi. Menurutnya, berkat
peran para sufi pengembara, Islam diterima oleh sejumlah besar penduduk
Nusantara setidaknya sejak abad ke-13.43 Faktor utama keberhasilan
islamisasi yang dilakukan oleh para sufi adalah kemampuan mereka
menyajikan Islam dalam kemasan atraktif, khususnya dengan menekankan
kesesuaian dengan Islam atau kontiunitas, ketimbang perubahan  dalam
kepercayaan  dan parktek keagamaan lokal. Untuk menguatkan teorinya,
Johns banyak mengambil sumber lokal yang mengaitkan pengenalan Islam
di Nusantara dengan guru-guru pengembara dengan karakteristik sufi yang
kental.
Teori yang sama bisa diambil dari hasil analisis historis dan
penafsiran antropologis dari Robert Jay, mengenai pola islamisasi pada
daerah Jawa yang mendapat pengaruh Hindu-Budha lebih kental, di mana
41 Lihat J.S. Badudu,  Kamus …, h. 196.
42 Azyumardi Azra, “Islam di Asia Tenggara Pengantar Pemikiran,” dalam
Azyumardi Azra (peny. Dan Penerj), Persfektif Islam di Asia Tenggara, (Jakarta:
yayasan Obor Indonesia, 1989), h.XVIII.
43 A.H. Johns, “Sufism as…, h. 10-23.
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diperkenalkan filsafat monoteistik Islam yang eksklusif yaitu konsep al-Tauhid,
maka menurut hasil penelitian Robert Jay, akan terjadi semacam upaya-
upaya untuk saling menundukkan dan menetralisir antara satu sama lainnya.
Jika konsep filsafat monoteistik Islam,  di bawah ke daerah pra-Islam
yang memiliki konsep yang hampir sama, maka tentu “titik-titik persamaan”
ini akan mempercepat proses islamisasi.
3.Teori Propagasi
Propagasi artinya penyebarluasan atau perkembangbaikan.44 Dalam
konteks islamisasi, teori propagasi atau teori penyebarluasan Islam
merupakan teori yang digunakan dalam melihat proses akulturasi
(acculturation process). Islamisasi sebagai proses penyebaran Islam, maka
proses itu sendiri tidak terlepas dari proses akulturasi, baik antara Islam dan
budayanya di satu pihak dan dengan masyarakat pribumi dengan budaya
dan kepercayaannya atau keagamaannya yang sudah ada.45
Sartono mengungkapkan bahwa proses akulturasi merupakan
proses usaha masyarakat dalam menghadapi pengaruh kultur dari luar
dengan mencari bentuk penyesuaian terhadap komoditi, nilai atau ideology
baru, merupakan penyesuaian berdasarkan kondisi, disposisi dan referensi
kulturnya yang kesemuanya merupakan faktor-fakor kultural yang
menentukan sikap terhadap pengaruh baru. Dengan proses akulturasi
tersebut, akan muncul proses seleksi dengan diferensiasi sesuai dengan
lokasi sosio-historis dari masing-masing golongan sosial tersebut. Karena
itulah dalam propagasi Islam (proses akulturasi) ini, kadang dijumpai adanya
suatu spektrum variasi-variasi sikap kultur yang ditunjukkan mulai dari
penolakan sampai penerimaan penuh dengan adaptasi di tengah-tengahnya.
Dari sini, maka lahirlah masyarakat yang tadinya homogen menjadi
44 Propagation artinya pengembangbaikan, perambatan atau penyebarluasan
(keyakinan). Lihat Drs. Peter Salim, Advanced Enlish-Indonesia Dictionary, (Firs
Edition; Jakarta: Modern English Press, 1988), h. 662. Lihat juga John M. Echols dan
hasan Shadily, Kamus Inggris-Indonesia, (Cet ke-12; Jakarta: PT Gramedia, 1996), h.
451.
45 Uka Tjandrasasmita, “Metodologi Studi Islam di Indonesia,” dalam At-
Turas,  No.09/1999 Fakultas Adab IAIN  Syarif Hidayatullah Jakarta, h.2.
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heterogen. Inilah dampak dari situasi tersebut, bisa berakibat munculnya
konflik sosial.46 Adapun variasi-variasi sikap yang dimaksud dalam propagasi
Islam yaitu pertama masyarakat yang menolak akulturasi (rejection), kedua,
masyarakat yang menerima tapi dengan negosiasi (negosiasi), dan ketiga,
masyarakat yang menerima akulturasi Islam secara penuh (reception).
Memperhatikan teori islamisasi yang diungkapkan Sartono di atas,
maka pada tahap propagasi ini akan dijumpai variasi sikap yang ditunjukkan
masyarakat yang mungkin berbeda antara satu daerah atau tempat dengan
daerah yang lainnya, yang kesemuanya ditentukan oleh karakter budaya
masing-masing daerah, termasuk individu-individu dari kebudayaan asing
yang membawa kebudayaan asing tersebut dan saluran yang dilalui oleh
unsur-unsur  kebudayaan asing untuk masuk ke dalam kebudayaan
penerima.47
Seperti pada uraian di atas, bahwa munculnya variasi-variasi sikap
masyarakat pribumi dalam menerima Islam, karena masing-masing wilayah
memiliki karateristik budaya yang berbeda-beda oleh karena dipengaruhi
oleh berbagai jenis kebudayaan asing sebelum islamisasi berlangsung, seperti
di Jawa mendapat pengaruh Hindu yang sangat kuat,48 jika dibandingkan
dengan daerah-daerah lainnya di Nusantara, seperti Sumatra, Kalimantan
dan Sulawesi. Oleh karena itu dalam hal ini pola antara Jawa dan Sumatra
berbeda begitupun di pulau Jawa berbeda dengan Sulawesi.
Kendatipun masyarakat pribumi menunjukkan variasi sikap yang
berbeda-beda terhadap akulturasi budaya Islam, namun kita sepakat
menyatakan bahwa Islam mampu hadir di Nusantara sebagai agama yang
mayoritas dianut penduduk. Mengapa demikian? Salah satu teori
menyebutkan bahwa adanya kesamaan antara Islam yang dibawa oleh sufi
yang bersifat mitik dan sinkritis dengan kepercayaan nenek moyang
setempat. Taufik Abdullah dan Sharon Shiddique secara menarik
46 Sartono Kartodirjo, Pendekatan Ilmu Sosial  dalam Metodologi Sejarah,
(Jakarta: Gramedia Pustaka, 1992), h. 160.
47 Koentjaraningrat, Pengantar Ilmu Antropologi,  (Jalarta: PT Renika Cipta,
1990), Cetakan ke-8, h. 251.
48 Robert Jay, Religion…, h. 6.
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mengatakan; Islam di Asia Tenggara yang paling tidak tujuh abad dan
selama waktu itu  Islam telah dipengarui oleh lingkungan Asia Tenggara
yang unik. Dengan kata lain Islam telah menjadi suatu tradisi tersendiri yang
secara kukuh tertanam dalam konteks sosial ekonomi dan politik selama
tujuh abad sejarah kawasan ini.49
Dalam hubungannya dengan teori di atas, lebih lanjut menurut
Taufik Abdullah dan Sharon Siddique, kemampuan Islam beradaptasi
dengan tradisi dan adat lokal pada satu sisi dan pada sisi lain berupaya untuk
mempertahankan nilai-nilai pokok Islam, tampak dalam proses penyesuaian,
di mana Islam tidak hanya melakukan “penjinakan” (domestikasi) terhadap
dirinya, dengan mengkompromikan kerangka universalnya sehingga lebur
dalam tradisi dan adat lokal, tetapi juga “mengeksploitasi “ sejauh mungkin
unsur-unsur tradisi lokal yang dapat disesuaikan ke dalam keharusan nilai
Islam yang ortodoks. Hal ini dilakukan oleh sebagian besar juru dakwah
Islam di Nusantara, seperti yang dilakukan oleh Wali Sanga di Jawa. Mereka
mengenalkan Islam kepada penduduk lokal dalam bentuk kompromi
dengan kepercayaan-kepercayaan lokal yang memang sudah mapan yang
banyak diwarnai takhyul dan kepercayaan animistik lainnya. Inilah yang
memudahkan bagi pribumi untuk melakukan konversi ke dalam Islam
dengan tanpa meninggalkan kepercayaan dan praktek keagamaan lama.
Inilahyang oleh Nock disebut dengan adhesi.50
Kemampuan Islam membentuk tradisi baru di Nusantara,
dilatarbelakangi oleh dua faktor: pertama, sifat Islam yang universal dan
mengajarkan persamaan dan kebebasan serta sifat sufistik yang mampu
mengakomodasi kepercayaan lama,51 dan kedua, para penyebar Islam, baik
49 Taufik Abdullah dan Sharon Siddique (ed.), Islam dan Society in Southeast
Asia, (Singapore: Institute of Southeasth Asian Stadies, 1988),  h.1.
50 Lihat A.D. Nock, Conversion: The Old and The New Religion from
Alexander the Great To Augustine of Hippo, (Oxford : Clarendon Press, 1933), h. 7-9.
51 Seandainya Islam yang diterapkan di Indonesia langsung menerapkan
kepercayaan Monoteis serta menghapus segala sesuatu yang sudah mapan sebelum
kedatangannya di Nusantara, maka mungkin sekali Islam tidak akan menemukan
tempat untuk memasuki pulau-pulau di Indonesia. Lihat Harry. J. Benda, “Kontinuitas
dan Perubahan dalam Islam di Indinesia,” dalam Taufik Abdullah, (ed.), Sejarah dan
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para saudagar maupun di kalangan penduduk setempat. Hubungan antara
keduanya sangat erat karena Islam sebagai ajaran universal mewajibkan para
penganutnya untuk ikut menyebarkan ajaran Islam kepada orang lain
dengan cara damai, konsep ini sesuai dengan anjuran al-Qur’an dalam Q.S
al-Baqarah (2): 256 dan Q.S an-Nahl (16): 125-128.
Kemampuan Islam seperti yang telah dijelaskan di atas, telah
membawa Islam di Nusantara, yang setidakya hingga pertengahan abad ke
XV, umat Islam bukan saja telah menyebar hampir di seluruh kepulauan
Indonesia, tetapi secara sosial bahkan telah muncul menjadi agen perubahan
sejarah yang penting.
III.Kesimpulan
Dari sekian banyak teori islamisasi yang diperdebatakan oleh para
ahli sejarah, maka pada tulisan ini, penulis mengelompokkan dalam tiga
teori yang akan menjadi kerangka dalam merekonstruksi islamisasi di
Nusantara. Adapun teori-teori yang dimaksud adalah sebagai berikut:
1. Teori proselitisasi; teori ini akan digunakan dalam menganalisis
bagaimana kegiatan penyebaran Islam di Nusantara. Dengan
berpatokan pada teori Snouck Hurgronje dan Noorduyn,  maka
proses islamisasi melalui tiga tahapan yaitu; a) kedatangan Islam,
b) penerimaan Islam, dan c) pembentukan Kerajaan yang
bercorak Islam.
2. Teori konvergensi; teori ini digunakan dalam menganalisis “titik-
titik persamaan” antara budaya dan atau kepercayaan masyarakat
Nusantara pra-Islam dengan konsep yang dibawah oleh Islam.
Teori ini sangat membantu dalam menjelaskan mengapa Islam
diterima dengan damai dan dalam waktu yang relatif singkat.
Teori ini sesuai dengan teori Jonhs.
3. Teori propagasi; teori ini akan digunakan dalam menganalisis
bagaimana sikap masyarakat dalam menghadapi proses
akulturasi, yang mana varian-varian sikap yang ditunjukkan,
yaitu: a) rejektion (ditolak), b. Negosiasi, dan c) reseption (Islam
Masyarakat Lintasan Historis Islam di Indonesia, (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia,
1987), h. 32.
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diterima). Varian-varian sikap yang ditunjukkan, sangat
ditentukan oleh karakter budaya lokal dengan prinsip dan
karakter Islam. Dengan demikian teori ini akan membantu
melihat bagaimana Nusantara atau Kerajaan islam Nusantara
Luwu Pasca menerima Islam. Teori ini merujuk pada teori
Sartono.
Ketiga  teori islamisasi di atas, akan membantu para peneliti dalam
merekonstruksi sejak datangnya Islam pertama kali  sampai  pasca-
penerimaan Islam di Nusantara.
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THE POSITION OF ISLAM IN MALAYSIA: HISTORY AND
FUTURE CHALLENGES
By: Assoc. Prof Dr. Shukri Ahmad
(Pusat Pengajian Umum
Uniiversiti Utara Malaysia)
Abstract
Islam has been established in the Malay world since the 12th
century AD. Islam has changed the landscape of the Malay
community from believing in the divinity of Animism and
Hinduism, which deify nature toward  Islam that glorify God,
the Lord of the one true God. The Malays have accepted
Islam harmony once, without any major bloodshed and
conflict. Their beliefs are Ahlus Sunnah Wal  Jamaah and it
was being embraced diligently and they make sure that no any
other schools can be influencing  here. Since then, Islam has
played an important position among the Malay community
until the independence of Malaya. This paper will analyse the
position of Islam in the Malay Peninsula before and after
independence. Next, it will discuss the constitutional position
of Islam in Malaysia after independence and will explain the
government's approach in strengthening the position of Islam
in Malaysia. Some political aspects will be discussed to
illustrate how the Muslim community strengthening the
position of Islam in Malaysia. Furthermore, this paper will
explain wasatiyyah approach which was introduced by the
government recently in order to shape Muslim society with a
balanced position. The future of Islam will also be discussed,
especially calling for various challenges involving Muslims as
extremism, liberalism and the political power of Muslims in
Malaysia.
Keywords: Islam, Malay Peninsula, Malaysia, Wasatiyyah Dan History
of Malaysia
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A. Introduction
The Malay Peninsula and Archipelago is one of the very lucky to
have been chosen of God to receive Islam to believe in and practice.
Through this noble religion, God's greatest blessing of the light of faith
and Islam is gently diffused natural areas of the archipelago. Apparently,
God chose the archipelago, full of wisdom, though other districts in the
world is more open to accept this noble religion. For example, Japan,
Korea and China are the areas of the Far East has ordered also got
religious light, but this district has not overshadowed the light of faith.
Clearly, the advent of Islam to the world of the archipelago is a blessing
of God's most precious and cannot be replaced by all the blessings in
this world and it is through the efforts of the scholars.
Be emphasized in Archipelago, Islam could not be separated with
the role of two key institutions;  Islamic traditional educational
institutions and Muslim scholars of institutions. Scholars became
missionaries and their institutions is to disseminate knowledge. Both
these institutions work to great effect, changing the landscape of
environmental beliefs of trustworthy Sinkritism Archipelago Hindu-
Buddhist that belief nature to the noble of Islam. Indeed, the Malay
world already has a variety of great government. These governments had
exchanged with the fall and rise of the ruler and his government. For
example, the founding of Funan kingdom, Langkasuka, Majapahit and
provincial governments as Kediri, SINGOSARI and Kutai also
governments that are on the islands of Sulawesi and Makassar. All the
kingdoms of this changed when Muslim scholars approached and spread
Islam to them and ultimately to all of the archipelago, accepted Islam in
harmony with all.
Indeed, the arrival of the Muslim scholars with their efforts to
preach and spread the pure faith have transformed this archipelago
community of faith. With the grace of Allah, the island of Sumatra and
Sulawesi were willing to accept Islam in harmony when the leaders of
these territories receive the teachings of Islam. Sumatra islands such as
witnessing the emergence of Islamic governments, which is Acheh
(Perlak), Siak, Kampar and Inderagiri (Shukri, 2011, 2). Similarly, Java,
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Mataram kingdom appeared and the kingdom of Demak that Islam as
their state religion. Similarly, it also happened to witness the Malay
sultanate of Malacca, the sultanate of Kedah, Patani, Kelantan,
Terengganu and others a pioneer in the development of Islam and
embrace the purity of Islam in the surrounding area. Indeed, the wisdom
of the Muslim scholars in an effort to uphold Islam is very meaningful
to the traditional educational institution is a medium or a powerful
vehicle to bring the light of Islam to the rest of the contents over the
area in the Malay Muslim community and the archipelago.
B. H
istory of Islam and the role of scholars in the Malay
Islam appeared in the Malay World by way of preaching the ulama.
The arrival of Islam in the Malay world, especially in Malaya said to
occur at the beginning of Islamic government in Baghdad glory again.
Kedah for example, which is the initial state in Malaya had accepted
Islam around the year 1136 AD. This happens when the Kedah
Islamized by Sheikh Safiyuddin. This era is called as the era of the saints.
Religious practices in society depends on the calibre of the Sufis or Sufi
(Sharifah Zaleha, 1985: 38). When Islam Sumatera Utara, major changes
in the form of trust among the Malay archipelago. Acheh conquest of
Kedah Kedah has led the effort to restore Islam who has previously
converted to Islam by Sheikh Safiyuddin but many communities still
practiced Hinduism (al-Attas, 1986: 11). Efforts scholar named Sheikh
Nuruddin al-Raniri which sent the book on the fundamentals of the
religion; rules and regulations of worship and marriage law marriage in
Sirat al-Mustaqim us and chapter al-Nikah in Islam back 1640an cause
fragrant in Kedah.
17M century to the 19th century era is developing the Malay
Islamic scholars through the education system. The traditional education
system is a system of Islamic education which is important to the
development of the Malay community. This system was adapted from
the Middle East education system was established as a medium of
Islamic studies. It is the only major system to spread Islam, strengthen
understanding and then expanded rapidly in the 18th century and the
19th century AD. Pattani is a southern province of Thailand, dominating
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the development and growth of the education hut in northern Malaya.
Figures Pattani scholar who is in this country and resided in Mecca
found the Malay community in the sense of Islamic scholarship with a
pattern-oriented system umumi. Sheikh Daud Abdullah al-Fatani (1769-
1847), Sheikh al-Fatani Nir (1829-1908), Sheikh Zainul Abidin al-Fatani
(1820-1913), Sheikh Ahmad bin Muhammad Zain Wan al-Fatani (1856-
1908) became the precursor to writing religious works and education
booths. Since then, the hut expanded and overflowed up to Kedah,
Kelantan, Terengganu and other states. Kedah for example, has dozens
of scholars in their respective institutions hut. Wan Muhammad Idris bin
Sheikh Jamal or needles, Derga (1849-1911), Hussain bin Muhammad
Nasir Hussein or sir Kedah (1863-1936) is one of the famous scholars
representing scholars Kedah in Malaya. Dozens of Pondok appeared in
the network throughout the country cottage with Pattani scholars and
pilgrims and education facilities in Makkah as a result of sea transport
facilities at the time.
By the 20th century AD, the Muslim world has changed  the
Malay world to become better for Islam. In Malaya, many Islamic
traditional educations appeared. Around the 1930s, and 1940s, the most
famous pondok has a number of students exceeds 800 (Nagata, 1984).
This situation, however, began to change when the nature of the
madrassa Nizami system was introduced. By the year 1960 after Malaya
gained independence, little by little Malay studies focus shifted to the
national school system. When there Razak (1956) and The Rahman
Talib (1960), the national education system was introduced and first
given the high economic evaluation (Mohammad Ali, 1981: 26) With the
implementation of education policy in an orderly manner in the First
Malaysia Plan (1966-1970), Second Malaysia Plan (1971-1975) and the
third next Malaysia Plan (1976-1980), the focus of public education
began to shift to the government-aided schools of Malay and English.
As a result, cots and Madras are no longer a choice but turned into the
place of delivery of students who fail to proceed to the state schools
(Nagata, 1984). Islamic education system shifted to the religious school
system oriented People's Religious Schools system (SAR) Government-
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assisted religious schools (SABK) and Religious Boarding Schools
(SABP)
C. The position of Islam in the Malay Peninsula before and after
independence
Malaya ironically very close to the name of the Malays. While the
Malays are very familiar with Islam. Even when called Malays seemed a
duty to associate the nation with Islam. This means that almost one
hundred percent of the people are Malay-Muslim. This statement proves
again with the status of the Malay name in the Malaysian Constitution
(Article 160) must be Muslim. The Malays will be considered as Muslim
if they have some conditions. They must speak a Malay language,
practices Malay customs and religion of Islam? (Shamsul Amri, 2012:
105). Therefore, if there is any effort to change the status of Islam in this
nation, it was considered rebellious and fiercely opposed by the entire
community of nations. Before independence, the Muslims preserved
intact through the two institutions in Malaya, King institutions and
religious institutions. King is among the authorities responsible for
maintaining the position of the country and the rule of law. They also
work with some Islamic practices adopted in the administration of
family and inheritance. In the days of British rule, submitted to the
religious affairs of the Malay rulers, while the British only wants to take
power and the country. Malay rulers consider Islam is between the trust
and the rights of those who have them guard. To ensure the integrity of
Islam and Islamic justification by faith grow authentic, they put back to
the scholars.
Scholars are given the role of ensuring confidence of the Malays in
the correct teachings. Thus, the holding members of al-Sunnah wa
Jemaah become backbone strength. Holding beliefs other than the Sunni
sect considered illegal state. Therefore, holding the Shia is not allowed to
grow even holding other safe sect and faith flow Maturidiyah Asyairah
and monitored carefully to ensure that harmony-oriented practice
proceeded uninterrupted. Instead, institutions are allowed to set up
booths in peace. Likewise, religious schools, founded the Sunni scholars,
not directly threatened but well patronized. This situation continues until
Malaya achieved independence.
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By independence, the leaders of the largest ethnic groups in
Malaya have established a collaboration called Jus Soli, aimed at
strengthening the independence and race relations. Consensus three
biggest races in Malaya when it arises with the signing of the joint
collaboration. Consensus was agreed to include the elements of tradition
and give citizenship rights to non-Malays. Mohd Salleh Abbas (1985)
cites three elements are of Malay as the national language, Islam as the
official religion of the country, rating the privileges of the Malays and
natives of Sabah and Sarawak and the monarchy. Thus Islam is accepted
as the religion of the Federation, the federal government and state
governments have the freedom, power and privilege to establish,
maintain or assist in the establishment of Islamic institutions and
implement the teachings of this religion and the expense required for
such purpose (Mohamed Suffian Hashim, 1987)
Since then, Islam is positioned in Malaysia. Various religious
agendas committed to uphold Islam. Government policies began to
enter the values of Islam, whether in the education sector as well as
economic and social. The government began to introduce the
application of Islamic values in administration on July 24 1987 After
that, the government through the national education system also began
to implement the values of Islam, especially the integrated curriculum
for primary and secondary schools. The government is also trying to
strengthen its position in the religious department to establish the
Department of Islamic Development Malaysia (Jakim) as the leader of
the administration and development of Islam in Malaysia. Once it is
established nor other agencies aimed at further strengthening the
position of Islam in Malaysia such as the establishment of the Islamic
Dakwah Foundation (YADIM) and Malaysian Muslim Welfare
Organisation (PERKIM). In 1983, the government began to introduce
higher education institutions that focus on Islamic-oriented education.
This environment led to the establishment of the Faculty of Islamic
Studies at Universiti Kebangsaan Malaysia (UKM) in 1973, the
establishment of the Islamic Academy in 1982 and the International
Islamic University Malaysia (IIUM) in 1983 and followed by the
institutions and colleges of the other Islamic University.
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The most significant success of Islam is that when the government
move to introduce an Islamic economic system which offers an
alternative economic system to the Muslim community. The result
established Islamic Bank Co., Ltd. on July 1 19834. Since then, the
economic system and Islamic banking and reception coverage extend
into almost all banking institutions in Malaysia offer this system as an
alternative to the banking community in Malaysia. Can be formulated,
the Malaysian government has been working to uplift the status of Islam
in various sectors involving economics, law and social. Nevertheless, the
atmosphere of the economic system, legal and social conditions in
Malaysia still can and must be improved, especially in the circumstances
that lead to global social issues and negative beliefs influence from
outside.
D. Islam and political scenario in Malaysia
There are two parties most influential and dominant and continues
to dominate the thinking of Muslim Malays UMNO and PAS. The party
was founded on 11 May 1946, while PAS was established on August 26,
1951 under the name Association of Scholars Se-Malaya. In 1971 the
party changed its name to the Islamic Party of Malaysia. Both of these
parties have joined forces under the Barisan Nasional in the 1974 PAS
joined UMNO results occurred due to the race riots in 1969 and in the
interest of unity and the future of the Malay community (Shukri, 2011:
179). However, the combination of the two parties, it does not last long
when the split in 1977 and since then the two party competition occurs
in an effort to grab influence from the Muslim community. This
competition has different implications, namely on the one hand it led to
the conflict management Muslim community, but on the other hand it
makes the balance of power and oversee the management of the Muslim
community exists among them. Both parties will strive to be a champion
in the fight for the interests of Islam and Malay. This situation eventually
gives good result to the interests of Islam. Nonetheless, it should be
acknowledged that there are also negative effects caused by prolonged
friction of both the parties. For example, the focus of management and
administration of the country involving Islam always suspect and
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confronted with a conflict because both parties fear the power of
influence, respectively.
E. General election 2013 approaches Wasatiyyah
General election 2013 May 5, 2013 was a multi-layered people talk
Malaysia for allegedly very hot.. Warmth elections continue to be felt for
some time after the fever is like those who do not recover?, colouring
the political landscape that people still want to be judged audience. 2013
election results appear to be non-partisan, with a percentage of voter
support to the Barisan Nasional (BN) and Pakatan Rakyat (PR) party
comprising PAS, PKR and DAP are balanced. Percent supporting for
BN was 47.38 with a gain of 133 parliamentary seats, while PR of 50.87
in the popular vote with a turnover of 89 seats seats. The most
significant change is that the votes of the BN component parties that
Chinese-based MCA and Gerakan to DAP, among the Chinese voters
(Daily News, May 15, 2013). This led to the Commissioner? Najib
claimed that the opposition has to manipulate and deceive the group and
blame &quot;Chinese tsunami&quot; of BN (Utusan Malaysia, May 7,
2013).
Earlier, the government had introduced the concept of Malaysia
and I wasatiyyah approach with the intention of creating an atmosphere
of thought among the ethnic balance in Malaysia. Wasatiyyah is the
concept and approach of the government are trying to organize an open
attitude, holding avoid racism, extremism and partisan tendencies (Rita
Sim, 2010). However, in terms of the concept of translation, it turns out
approach and this slogan is still able to sneak in all the minds of the
audience. Tenure is considered racism to win the general election
campaign to draw Najib Dato` 13 13GE display various charts that
sentiment, some of which he deemed racist, which is &quot;very
unhealthy&quot; for the country. BN government's intention, after the
elections, the government will implement a national consolidation effort
to strengthen ties between people (Utusan Malaysia, June 27, 2013)
F. 1 Malaysia concept and approach wasatiyyah: Did this?
1 Malaysia concept to foster unity among Malaysians of all races
based on key values. Among these is the unity, the attitude of
acceptance, justice for all, and efforts to pursue the agenda of nation
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building based on moral values. The concept of a government effort to
fight wasatiyyah simplicity that hopefully can lead to peace, and not only
to build a nation united and harmonious. (Datuk Seri Najib Tun Razak,
March 13, 2013). According to the Commissioner? Seri Mohd Najib
again wasatiyyah concept is part of the Global Movement of the
Moderates. This means that both concepts and approaches are mutually
reinforcing, and there is no contradiction. The government has been
trying to deliver information related to the concept of 1 Malaysia. For
instance, there 1Malaysia website, blog site Prime Minister, songwriting
contest 1 Malaysia and 1 Malaysia-themed programs. Almost every new
product named or labelled as a product of 1 Malaysia. However, the
assertion that the government should be examined against the concept
of 1 Malaysia is still able to be translated into practice in various fields of
the society effectively. Misunderstanding of the meaning of solidarity,
willingness to accept differences and joint decision and interpretation of
universal justice is still not reached the level of appreciation and
accepted by the grassroots community. Actions taken so far to translate
the 1Malaysia concept remains to be rid of the negative perception of
the core struggle of 1 Malaysia, involving unity, acceptance and justice
for all.
Similarly, the concept wasatiyyah has actually been a noble
concept, which can reflect the simplicity and balance of Islam. However,
the interpretation of Islam by some people who handle issues involving
religion have not been able to help propel this approach. For example,
the issue of the word of God, which then hauled in politics cause it
prudent not addressed yet. Several voluntary organizations such as the
establishment of Islamic Line Three (SENSE) and the Organization of
Indigenous Perkasa Malaysia (Perkasa) to raise issues of Islamic faith
who apparently pitched hard, somewhat negative impact on the
translation of the concept wasatiyyah. Wasatiyyah approach should be
more comprehensive to appreciate the various levels of society in Islam.
After that, almost one year before the election, the government's
continuous efforts in introducing the concept of wasatiyyah beginning to
show success. This fact can be examined when Malaysia was accepted as
parties to resolve international issues such as the Muslim insurgency in
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the southern Philippines and southern Thailand. The government also
began to pay more attention to religious schools and shelters. An
allocation of RM25 million to the school hut in 2015 budget recently
was a wise government though a bit late. The government should be
able to continue to enhance its efforts to balance between physical and
spiritual development for the future of the Muslim community.
Constrain government efforts extreme ideology is a noble effort.
G. Extremism and terrorism in Malaysia: One thought on Islam.
Understand Islam as an art is a necessity now, especially among
non-Muslims. This means that Islam must be understood in depth in
various dimensions and cannot be understood and recognized at a
glance. Islam should not be judged only as the adherent behaviour, citing
the Quranic verse line or on the words of a Muslim only, but Islam must
be known through the core of his teachings in depth and
comprehensive. If done at a glance, a misunderstanding of Islam is
bound to happen. Islam is a religion that has a specific method to
understand it correctly, transformed through the contents of the
teachings and behaviour of scientists and those of Islam. If Islam is
assessed only on the act of people, there will be one of the allegations
against Muslims claim Islam as a religion of terror and so on. This is the
case that Islam has become the victim of a misunderstanding because
Islam is assessed based on its adherents act alone.
Islam is considered the West as supporting extremists and
terrorists. Western societies such as taking samples and figures collected
about the destruction in the Middle East to strengthen their claims.
Middle East is considered as a militant movement based on damage
greater than in other areas. For example, say 553 people have died due
to acts of terror in the years 1996-1997 in which 43 percent are in the
Middle East. The conclusion is that the Muslim world is the root of the
problem due to their teachings. Washington Post / ABC News poll in
2006 to explain? Found that almost half of Americans 46 percent have a
negative view of Islam, seven per cent higher after a few months of the
occurrence of the events of 11 September 2011 (Esposito, 2010).
Actually, what is the purpose of a terrorist? Danish Mustafa (2005: 79)
explains the purpose of the terrorists as,
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“ An act of violence, different from other acts
of violence, e.g. genocide, war, war crimes,
political assassinations, etc./. In that it was (1)
a spectacle directed towards a wider audience
than the immediate victims, (2). Directed
towards place destruction and/or (3) place
alienation”.
The observation is not Islam, the emergence of extremism is
associated with certain concepts such as the concept of jihad in Islam.
Abuse of this concept would bring huge implications that drive the
extremists do in the name of Islam. In fact, it is not a religious
proposition altogether. If so, what are the real causes of the emergence
of extremism? Esposito (2010) cites the main cause is the misuse of the
emergence of extremist religious language and symbols used by
extremist among these. Second, because the alleged terrorist profile no
job, no knowledge of psychology or inappropriate social life of the
world. Maybe there is some truth to this fact, because the idea of religion
is often made between the political agenda of the various parties not
meet religion. Actually, the emergence of the Islamic State (IS) is a blow
against efforts to erode the perception of Muslims as terrorists. The
emergence of militant groups in the Muslim community are named IS
this is only a small part compared to a number of terrorists that exist in
the world community, including the Zionist Israel. IS is due to the
existence of external and internal political conflict that led to the
interpretation of the resistance against the enemy using religion because
religion is a saint. When the West to take action against these people,
there is resistance in response to the West. Finally, Western society is
caught up in the perception that Muslims are supporting the pemggnas
and support terrorists. Islam and Muslims then said to hate non-
Muslims, organized the jihad war against non-Muslims love, no love of
knowledge and practice rudeness and violence.
The situation in the outside world to some extent influence the
society in Malaysia. Wasatiyyah approach presented is to ensure that the
government is actually a bad image of Islam did not spread outside
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world in the minds of people in Malaysia. This approach, however,
should continue to be observed to be more successful in presenting a
good image of Islam in Malaysia wasatiyyah.
H.Conclusion
Islam has a good impact on the Malay community and harmony
among the races in Malaysia. Islamic position improved. The
government has introduced various programs involving Muslims in the
community. Since the 1980s, various religious agendas and the values of
Islam were introduced. The last is when the government introduced a
wasatiyyah approach in the administration. However, despite the
positive, there are also some shortcomings that still exist with this
approach wasatiyyah. Indeed, this approach to support understanding
and practicing moderation is balance. However, it must be planned and
included in the long-term strategic plan. This was to ensure that it is
effective in the long run. Although GE 13 shows the support of the
Malays / bumiputera against BN is still high, but it does not guarantee
support will continue without planning to translate the elements in
comprehensive wasatiyyah. Translation of the 1 Malaysia concept still
misunderstood and yet seems to seep into the hearts of the non-Malay
Malaysian political scenario that racism still exists. Similarly, the concept
of translation wasatiyyah still unclear who made the slogan of tolerance
and openness has failed interpreted within the framework of
government. Thus, no significant impact on the implementation of this
concept is to be able to capture the soul of the community. The big issue
facing the government is to remove many negative perceptions about
government programs based on key aspects of the 1 Malaysia and
wasatiyyah on society. Changes to the action plan template think both
approaches are urgently needed. The existence of this perception must
be examined in terms of the role of the various parties that give a less
accurate representation of the approach and I wasatiyyah Malaysia. An
important point is also the misunderstanding of Islam that should be
handled prudently. Correcting misconceptions about Islam and tolerance
must be done prudently. This means that religious dialogue, discussion
and exchange of view space should be doubled. The education system
must also play an important role in treating the balance of curriculum
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and co-curriculum based approach wasatiyyah. In other words,
wasatiyyah strategic plan should be focused in the following
circumstances; trying to translate the practice based on the requirements
of the Quran and Sunnah in the national education curriculum. Practice
openness and tolerance, including in the media without denying the need
for rigour in the media abuse. Featuring traditional practices and
modernization as well as integrated help facility and the centrist nature
of community life.
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ANRÉGURUTTA HAJI MUHAMMAD AS’AD AL-BUGISY (1907-1952) AND
HIS PESANTREN’S ROLE IN THE MAINTENANCE OF BUGIS IDENTITY
AND LITERACY IN CONTEMPORARY SOUTH SULAWESI
By Wahyuddin Halim**
A. Introduction
This paper explores the role of Muhammad As’ad al-Bugisy (1907-
1952) in the maintenance of Bugis literacy – and literacy in general—
through the pesantren and madrasah he founded in 1930 in Sengkang, the
capital city of the district of Wajo, South Sulawesi, Indonesia. I will first
briefly describe the life of As’ad, the historical development of his pesantren
and madrasah, and its important role in the dissemination of Islamic
knowledge in Wajo in particular, and in South Sulawesi more generally. I
will particularly explore various ways in which the pesantren and madrasah1
has facilitated the dissemination and maintenance of Bugis literacy among
the people of South Sulawesi.
The topic of this paper is part of my current PhD research on ‘Pesantren
As’adiyah and its role in the formation and transformation of Islamic authority in
contemporary South Sulawesi’. I would like to particularly thank Professor Kathryn
Robinson, my PhD supervisor, for encouraging me to present at this conference, and
Professor (emeritus) Campbell C. Macknight, my academic advisor. They both have read
the earlier draft of this paper but due to time constraint I could not manage to incorporate
their comments and suggestions here.
**The writer is currently a PhD student in the Department of Anthropology,
School of Culture, History and Language, College of Asia and Pacific, at the Australian
National University, Canberra, Australia. Before coming to Canberra to start his PhD
program in early January 2011, he was teaching at the Faculty of Islamic Theology and
Philosophy, Alauddin State Islamic University of Makassar.
1 The madrasa of As’adiyah that are located in three main school complexes within
the city area of Sengkang and directly operated by the executive board of As’adiyah
(Pengurus Besar As’adiyah) are usually identified as As’adiyah Pusat (Central As’adiyah), to
distinguish them from those established as branches elsewhere. The pesantren and madrasah
referred to here are those under the category of As’adiyah Pusat unless otherwise stated.
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B. Anrégurutta As’ad, Pesantren As’adiyah and the Dissemination of
Traditional Islamic Knowledge
As’adiyah is the name of an Islamic socio-religious institution whose
pesantren and madrasah are among the oldest traditional Islamic education
institutions in South Sulawesi (Pawiloy et al. 1981, 21). It was established in
1930 in Sengkang Wajo by Muhammad As’ad al-Bugisy, who was popularly
known among the Bugis people in Wajo and beyond as Anrégurutta2 Pung
2 In Bugis community the term ‘Anrégurutta’ has a common connotation of
‘ulamâ’, which is similar to kiyai in Java, Tuan Guru in Lombok, Buya in West Sumatera,
Teuku in Aceh, and Guru Tua in Central Sulawesi. Mattulada (1976, 316) writes that
‘anrégurutta’ is a term of address used by the Bugis people for an ‘âlim (pl. ‘ulamâ’) or a
‘learned person who teaches people.’ An Islamic religious teacher who is called Anrégurutta
will be qualified as panrita, the Bugis term (likely derived from Sanskrit word ‘pandit’ or
‘pandita’, which means a ‘teacher’ or ‘scholar’ of Sanskrit language) for the traditionally
learned and wise person who usually took the role as advisor to the ruler as well as to the
people within the local states (See also Ahmad 2008). Another term, Gurutta, is used as the
term of address for religious teachers and preachers below the qualification of Anrégurutta.
In pesantren environment, however, the term gurutta is used by students to address all their
teachers regardless of their religious knowledge qualification. ‘AG’ is a popular
abbreviation for anrégurutta or ‘G’ for gurutta. ‘AGH’ then stands for Anregurutta Haji. (For
practical reason, in this paper I mention all Bugis ‘ulamâ’ by just their names without the
term of address Anrégurutta Haji (AGH), including Anrégurutta Haji Muhammad As’ad. The
Bugis people use the term of address ‘Pung’ or ‘Puang’ (also written as ‘Fung’) for a person
of high social status within the community, including the noble family and the elders. Later
on, as anrégurutta (‘ulamâ’) became more and more respected as a social elite within the
Bugis community and included among the noblemen, they are also addressed Pung or Puang
(or Petta in Bone). Bosra (2008, 31 fn. 45) argues that in Bugis language the word “anré” in
the term anrégurutta in Bugis language is derived from the word ‘panré’, which is the term of
address for a person with a special technical skill such as blacksmiths (panré bessi),
goldsmiths (panré ulaweng), boat maker (panré lopi), carpenters (panré aju) and house builder
(panré bola). However, from linguistic point of view, this Bosra’s claim cannot be true
because in fact we never find similar linguistic form of, for example, ‘panré bessi’ that
becomes ‘anrébessi’. Therefore, ‘anréguru’ is a compound from the word ‘anré’ and ‘guru’
which, according to the Bugis-Dutch dictionary composed by Matthes (1874, 67), simply
means ‘teacher’ (onderwijzer), ‘tutor’ (leermeester), and ‘a head’ (een hoofd). “Guru” (apparently
from Sanskrit) also means ‘teacher’ in Bugis language, plus the word ‘ta’ (a simplified form
of the first plural possessive pronoun in Bugis which means ‘our’, but it might be derived
from the Indonesian word ‘kita’ or ‘we’ but not as a possessive pronoun).
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Aji Sade’ or just Gurutta Sade’.3 As’ad was a young ‘ulamâ’ who was born in
Mecca in 1907 to a devout Bugis Muslim family who had migrated to the
city from the old Bugis state of Wajo in the late the 19th century due to a
social unrest instigated by a prolonged conflict among the Wajo ruling
families at the time.4 As’ad obtained his basic religious instruction from his
father, ‘Abdul Rashîd al-Bugisî, who was among Jâwî ‘ulamâ’ in Mecca. He
also learned to memorise the Qur’an before he went to Madrasah Al-Falâh,
a formal Islamic school established in Mecca by India-Muslim diasporas.
Earlier biographers of As’ad (Walinga 1980, Ismail 1989, Manguluang 1990)
claim that at seventeen, As’ad had practically mastered most, if not all,
classical branches of Islamic knowledge that were taught and transmitted in
the Hijaz region. These included the Qur’anic sciences (‘Ulûm al-Qur’ân), the
sciences of the prophetic tradition (‘Ulûm al-Hadîth), principles of Islamic
jurisprudence (Ushûl al-Fiqh), various sciences of Arabic language and
others.
In addition to his formal study in Al-Falâh, As’ad also pursued
advanced Islamic knowledge by attending several halaqah5 taught within al-
Harâm mosque (Masjid al-Harâm) in Mecca by a number of prominent
‘ulamâ’ from various nationalities. Among them were `Umar b. Hamdân,
3 In Bugis tongue, the word As’ad is pronounced as Sâde’ (sa: the’) like any other
Arabic names whose last letter is a consonant without any vowel immediately following it
(Ar. ‘sukûn’), such as Dâûd (becomes Daude’), Yûnus (Yunusu’), Sulaymân (Sulaimana).
4 Before its integration into the Republic of Indonesia in 1946, Wajo was one of
seven major traditional states in the present day South Sulawesi province, Indonesia, from
the end of the fourteenth to the early 20th century (See Patunru 1983 and , Mattulada
1998).
5 Halaqah is a traditional model of learning found in many parts of the Islamic
world where students sit around a teacher, listen to him and write notes while the teacher
reads, translates and explains the difficult meanings of a book on Islamic knowledge
written in Arabic. In Indonesian pesantren community this kind of book is usually called
‘kitab kuning’ (lit. ‘yellow book’) because the colour of the paper of most of such books is
yellow or become yellowish as they get older. In Bugis pesantren communities, this kind of
book is popularly known as ‘kitta’ gondolo’’ (lit. ‘bald book’), as the Arabic texts in such a
book are without diacritics, such as vowel marks. For a comprehensive discussion on the
importance of kitab kuning in the Indonesian pesantren milieu, see Bruinessen (1995).
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Sa`îd al-Yamânî, Hâshim Nâzirîn, Jamâl al-Mâlikî, Hasan al-Yamânî, `Abbâs
`Abd al-Jabbâr, and Ambo Wellang al-Bugisî (Ismail 1989, Manguluang
1990). At fourteen, As’ad had practically memorised the whole Qur’an (30
chapters) and for three consecutive years (1921-1923), he was assigned by
the authority of Masjid al-Harâm to lead the tarâwih prayer in that most holy
mosque in the Muslim world. This privileged assignment in such a young
age certainly signifies a recognition of As’ad’s exceptional fluency and
eloquence in Qur’anic recitation and memorisation among the non-Arab
‘ulamâ’ in Mecca.6 In 1928, As’ad went to stay for a couple of months in
Medina and studied hadîth with Sayyid Ahmad al-Sharîf al-Sanûsî (1873-
1933), a great authority in the sciences of hadîth, a muftî in Shâfi’î school of
law, and the supreme leader of the Sanûsiyyah Sufi Order (tarîqah) (1902–
1933) who resided until his death in that city. The tarîqah was established in
North Africa in 1837 by Sayyid Muhammad b. ‘Alî al-Sanûsî (1787-1859),
Ahmad al-Sharîf’s own grand-father (Ziadeh 1968).
In 1928, at the age of 21, prompted with a sense of religious intention
and mission and reproached by the request from a number of hajj pilgrims
coming to Mecca from Wajo who he likely had frequently met, As’ad left
his city of birth for Sengkang, his family’s original home. Shortly after
arrived in Sengkang he soon started teaching classical Islamic Arabic books
to a small number of students by halaqah model of learning (Bug. ‘mappangaji
kitta,’ also ‘mangngaji tudang’). At first the halaqah was conducted in the house
of his brother-in-law, Ambo Emmé, and later in his own. At the same year,
As’ad also started teaching Qur’an memorisation (tahfîdh) (Bug. makkapala
korang) to a small group of interested students, first in his house and later
moved to the old public (state) mosque (Masjid Jami’) located near his
house. The mosque had been renovated for him by the local rulers of Wajo
in 1930.
6 At that time, he was probably the first and the only ‘ulamâ’ with Malay origin
(known as Jâwî in Islamic literature) who had been honoured with such a position (Walinga
1980)
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Along with his halaqah and tahfîdh programs, in 1930 As’ad established
al-Madrasah al-‘Arabiyah al-Islamiyah (lit. ‘The Islamic Arabic School’,
popularly known in its abbreviation as MAI). The school was founded to
accommodate the fast growing number of students coming to As’ad’s
halaqah. Unlike the halaqah, this school used a rather modern system, despite
its simple learning facilities, where students were placed in different
classrooms based on their age groups and levels of understanding of basic
Islamic knowledge. During As’ad’s lifetime, MAI consisted of only primary
(tahdiriyyah and ibtidaiyyah) and secondary schools (i’dadiyyah and thanawiyyah)
whose study durations varied from one to four years. In all levels of these
madrasah the emphasis was given to teaching classical branches of Islamic
knowledge such as Islamic jurisprudence (fiqh), the principles of Islamic law
(usûl al-fiqh), Qur’anic exegesis (tafsîr), the Prophetic tradition (hadîth),
principles of Islamic faith (tauhîd, kalâm), ethics (akhlâq), târikh (history of
Islam), Sufism (tasawwuf), and Arabic language as ‘ilmu alat’ (Pasanreseng
1992).7 Only two decades later, when the madrasah was directed by two
As’ad’s most senior students, Daud Ismail (1906-2006) and Muhammad
Yunus Martan (1908-1986), some general subjects such as mathematics and
geography were added to the curriculum (Rama 2000).
As'ad died on 2 December 1952 at the age of 45. A year later his
madrasah, Al-Madrasah al-Arabiyah al-Islamiyah was renamed Madrasah
As’adiyah in his honour.8 Two of his most senior students: Daud Ismail
(leadership period: 1952-1961) and Muhammad Yunus Martan (1961-1986)
continued the leadership of the madrasah and pesantren. When Yunus Martan
died in 1986, Hamzah Badawi (1986-1988) completed Yunus’ term of office
before Abdul Malik Muhammad (1988-2000) was elected as a the next
director or chairperson of As’adiyah in the Muktamar 1988 in Sengkang.
When Abdul Malik Muhammad died in 2000, Abd. Rahman Musa (2000-
7 Literally means the ‘knowledge of tools’, which refers to the knowledge of
Arabic grammar (which include mainly, but not exclusively, nahwu or syntax and sarf or
morphology) as a tool to master religious texts written in Arabic.
8 As’adiyah derives from the Arabic world “as’ad” (which is the last name of
Muhammad As’ad), which literally means happiness, fortune, or luck. Added an adjective
“iyah” (yâ’ al-nisbah in Arabic) then it now means the follower or the people of As’ad.
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2002) provided a transitional leadership of As’adiyah until 2002, when M.
Rafii Yunus, PhD. was elected in the Muktamar 2002 to lead the pesantren
and the foundation until today.9
As’ad’s short life was a very busy and productive one. The 24 years he
spent in Sengkang were almost totally devoted to teaching, preaching, and
writing. He was known as a religious preacher whose knowledge of Islam is
described by his students as ocean-wide (mattasi’ paddissengenna) and whose
Islamic standpoint was considered moderate and eclectic.10 His profound
and sincere religious commitment and intention compelled him to wander
in and around Wajo and beyond to preach Islam by words (Ar. da’wah bi al-
lisân) in a very subtle and eloquent colloquial Bugis. His students described
him as a charismatic, dedicated, and passionate teacher. But he could be
very rigorous and uncompromising when it comes to maintaining students’
discipline in learning, ritual practices and Islamic ethic (Ar. akhlâq). The
knowledge he directly taught could be well understood by people from a
different intellectual background and was considered mabbarakka’ (Bug. ‘full
of God’s blessing’) in the sense that it cultivates immense good benefits and
values.11 He also wrote a number of books and short essays which were, for
the most part, in Bugis,12 others in Arabic and Indonesian, producing
9 Muhammad Rafii, the oldest son of the third director of As’adiyah, Muhammad
Yunus Martan, was a professor from the Islamic State University of Makassar.
10 For a detailed analysis of As’ad’s religious thought, see Hamka (2009) and Sabit
(2012).
11 Extracted from interview notes with H. Mappeare Karumpa (80 years,
Sengkang), H. Abd. Rahim Kanre (75, Sengkang), H. Abdul Latif (77, Watampone), Prof.
H. Mappanganro (Makassar), and H. Abunawas Bintang (64, Sengkang).
12 According to Bruinessen (1998), As’ad was probably the first Islamic author to
use the Bugis (lȏntara’) rather than the Arabic script for this sort of literature, although he
also wrote a number of works in Arabic. But this statement cannot be true for a significant
number of works written in Bugis script by Bugis authors before As’ad were also for
religious purposes, although other genres were much more popular in Bugis writing than
religious one. See Katalog Induk Naskah-naskah Nusantara: Sulawesi Selatan (Anonym 2003)
and for an elaborate description of the process of cataloguing these texts, see Robinson
(1998, 1-2). In fact, as Pelras (1979) has observed from B.F. Matthes’ catalogue, Boeginische
Chrestomathie (1975), the majority of Bugis manuscript stories are linked to Muslim
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studies in various fields of Islamic knowledge, particularly fiqh (Islamic
jurisprudence) (which comprises the most part of his works),13 principles of
Islamic faith (tawhîd, kalâm), ethics (akhlâq), Sufism (tasawwuf), balâghah
(rhetoric), manthiq (logic) and Arabic.14 His works also include polemical
writings against other ‘ulamâ’ in South Sulawesi and beyond in which As’ad
supported the necessity (A. wâjib) of using Arabic in the Friday sermon
(instead of using vernacular languages as introduced by the reformist
Muslim organisations such as Muhammadiyah).
A. As’ad and the maintenance Bugis literacy among the Bugis
people in homeland and diaspora
One may ask how As’ad could develop an excellent command in Bugis
language which included speaking, reading and writing while he was born and
grew up in Mecca until the age of 21. My informants, who include direct students
of As’ad and those who had seen him delivering speeches in Bugis or attended his
halaqah, testify that As’ad’s command in colloquial Bugis was extraordinarily
tradition, such as, the stories of the prophets, episodes of the lives of Muhammad, of Amir
Hamzah, of Ali and Fatimah, or Hasan and Husein, and of Muhammad Ali Hanafiyah,
narratives of the dirty tricks and wise acts of Abu Nawas, and also the Alexander romance.
13 The exact number of his works, however, is rather difficult to determine, as
many of them were not well preserved. Also, many of them were burned during a great fire
in 1971 that destroyed most of Sengkang, including the mosque, classrooms, the library
and the house of teachers of MAI where many of As’ad’s works were stored. However, his
students and later scholars who write about As’ad generally agree that he wrote more than
20 works. Obviously some of these works are still preserved by teachers and students of
Pesantren As’adiyah today and used as textbooks, commended or complementary texts for
students in the pesantren. For a more detailed discussion of As’ad’s works see Muhammad
Ahmad (1981/1982), Rahman (2010).
14Initially As’ad’s works were in the form of manuscript, written by himself,
especially those in Arabic and Bugis. Both his Arabic and lȏntara’ handwriting was
acknowledged among his students to be beautiful. On the other hand, most of his works in
Malay/Indonesian were already typewritten. To duplicate As’ad’s works a simple stencil
machine was used and later by a proper printing press in Makassar or in Surabaya (Dahlan
2013, 83).
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good.15 According to Rahman (2012), from his learned family circle in Mecca
As’ad studied not only Islamic knowledge but also Bugis language, the mother
tongue of his close family. To maintain their Bugis command and cultural
upbringing in diaspora, As’ad’s close family used Bugis for their daily conversation
within their household. They probably conversed in Arabic only with the Arab
speaking people or when they were in formal learning circumstances. Thanks to
such a family environment, As’ad was able not only to fluently converse in Bugis
like a native speaker but also to read and write in Bugis script (lȏntara’).16 This can
be confirmed by the fact that when still in Mecca As’ad had written a silsila (Ar. the
chain of spiritual genealogy) and a brief teaching of the Sanusiya Sufi Order (which
was popularly known in South Sulawesi as Tarekat Muhammadiyah) on a piece of
paper in response to a request from a hajj pilgrim from Johor (Malaysia). As’ad
wrote the silsila in a beautiful Bugis script in Muzdalifa, a small spot that is
considered very sacred on the right side of the Ka’bah (Rahman 2012).
In 1941, As’ad also started a trilingual journal or bulletin (in Bugis,
Malay and Arabic) entitled Al-Maw`izhat al-Hasanah (good advice). This
religious journal, however, which was widely-distributed in South Sulawesi
and East Kalimantan and brought Bugis to the cause of propagating Islam
in those regions, had to suspend publication during the Japanese
occupation in 1943 (Walinga 1980). This journal published, among other
things, various fatwa (religious edicts) issued by As`ad or later by his most
senior students (see Walinga 1980: 49-58). The publication of this stencilled
religious booklets was a pioneer in South Sulawesi at the time when, unlike
what happened in Java, no local public publishing industry developed, nor
was there a vernacular press, even though very occasionally some small
brochures or books appeared (Pelras 1979). Later, during the leadership of
15 A senior ‘ulamâ’ in Sengkang told me that the only student of As’ad whose
Bugis command was close to As’ad’s was Muhammad Yunus Martan (d. 1986), the third
leader of Pesantren As’adiyah.
16 As I shall discuss later in this paper, this three language skills do not naturally
always come together in the context of Bugis language. In most cases in the contemporary
Bugis community, despite born and grown up as Bugis in a Bugis speaking environment
many people, especially the younger generation, can only speak but not read and write in
Bugis.
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Muhammad Yunus Martan, As’adiyah published a monthly magazine, Suara
As’adiyah (the voice of As’adiyah) --also in Bugis, Arabic and Indonesian--
which was later renamed Risalah As’adiyah (the message of As’adiyah) and
lasted for about ten years.
I argue that As’ad through his pesantren and madrasah has played a
fundamental role in the development of Islamic knowledge literacy in
general, and Bugis literacy more specifically, among the Bugis people in
Wajo and beyond. I will return below to the question of Bugis literacy
today, but it is useful to outline first the extent of As’adiyah’s general
influence on general learning.
Until the early 20th century South Sulawesi, the teaching of Islamic
knowledge was only conducted sporadically in a non-formal circumstances
through a handful of private learning circles (Bug. angngajing) organised by
several ‘ulamâ’, usually those who held religious functions (Bug. parewa sara’)
within the state such as qadi (Bug. kali) and imam (Bug. imang). This type of
learning, which was held in either musala, mosque or the teacher’s house,
was very much limited to teaching Qur’an reading and basic instruction in
Islamic rituals (Mattulada 1983, Hamid 1983). Through its mass religious
education programs, As’adiyah has produced new generations of ‘ulamâ’,
religious teachers, religious speakers and religious officials within the
Muslim community in South Sulawesi since 1930s.17 In fact, most, if not all,
important ‘ulamâ’ in South Sulawesi in the 20th century were students of
As’ad or have studied in his pesantren and madrasah (see Table 1). These
‘ulamâ’, in turn, established their own pesantren and madrasah in various parts
in South Sulawesi and have trained and continue to train new generations
of Muslim scholars, teachers and preachers with a broad intellectual
network up to the present time (Al-Bone 1987, Arief 2008).
17 Religious officials (Bug. paréwa sara’) in the local Bugis states era (from its
structural Islamisation in the 17th to the mid-20th centuries) were in charge of conducting
Islamic rituals and festivals either in the mosques (mosque officials) or outside such as Qâdi
(the highest religious authority and official within the state), imâm (prayer leader), khâtib
(preacher in Jum’at prayer), bilâl (the person who calls for the prayer), and modin (Bug. dȏja)
(the person in charge of mosque wellbeing) (see Bosra 2008). Following Independence,
religious affairs, from state to subdistrict levels are managed by the Ministry of Religious
Affairs (Kementerian Agama) through its provincial, district and subdistrict office levels.
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Table 1
Among As’ad’s Direct Students who founded/lead pesantren in South
Sulawesi
There used to be a popular saying in Bugis that was often articulated
by ‘ulamâ’ in South Sulawesi that ‘Dé’gaga tau ri Sulawési missengngi agamaé ko
dé napolé mangaji ki Anrégurutta Aji Sade’’ (No one knows the [Islamic]
religion unless he has come to learn it from Anregurutta Muhammad
As’ad). Also, ‘Dé’gagatu topanrita koméyé, panrita-panrita marioloé, sangadinna polé
maneng mangaji ri Anrégurutta Aji Sade’’ (No ‘ulamâ’ here, the elder ones,
except they have all gone to study with Anregurutta Muhammad As’ad).18
18 Interview with Abunawas Bintang, one of the most senior teachers, leaders and
‘ulamâ’ in Pesantren As’adiyah, in Sengkang, in mid May 2014. He said to me that he heard
the sayings from Abdul Pabbajah (1908-2009), a student of As’ad who later established his
own pesantren, Al-Furqan, in Pare-pare.
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This suggests that As’ad had established himself as the most authoritative
‘ulamâ’ in the province in the last century. Indeed, most subsequent
influential ‘ulamâ’ in the region developed their religious authority mainly
through either their direct personal teacher-student relationship with As’ad
or by attending his pesantren and madrasah and studied under As’ad’s first
generation of student (Arief 2008).
I also argue that for more than five decades since its establishment,
As’adiyah could manifest itself as the most important learning centre of
traditional Islamic knowledge in South Sulawesi and the surrounding
regions. Muhammad Yunus Martan has even described MAI at the time as
the “Islamic Centre” (Pusat Islam) in South Sulawesi whereas the city of
Sengkang had become “Ka’batul ‘ilmi” (lit. the Ka’bah of knowledge,
allegorically meaning the centre of knowledge, just like the Ka’bah [‘the
Cube’] within al-Haram mosque as the centre to which direction the
Muslims face in their prayers) (Pawiloy et al. 1981, 103). As’adiyah later also
expanded as a social and religious organisation or institution whose
outreach programs encompassed many life aspects of the Muslim
community in Wajo, South Sulawesi and beyond (Anonym 1982).19
During the leadership of Yunus Martan As’adiyah (in its headquarter
in Sengkang) also operated general schools programs like public or state-
run schools in different levels from kindergarten to senior high as well as a
college for Islamic studies. The curriculum in these schools comprises 60
per cent Islamic subjects and 40 per cent general subjects (Rama 2000, 124-
5). Starting in 13 September 1968, As’adiyah also operated a radio station
called ‘Radio Suara As’adiyah’ (the voice of As’adiyah) to expand the scope
of its Islamic teaching and dakwah program as well as to facilitate other
public and government information services. Since early 1990s As’adiyah
has established a number of other socio-economic programs, including an
Islamic micro finance called ‘BMT (Baitul Mal wat Tamwil) As’adiyah’ (See
Table 2).
19 The name As’adiyah in this study, therefore, refers to the status of this
institution in a broader context, that is, as a socio-religious organisation or foundation,
while Pesantren As’adiyah indicates a reference to one of its religious education programs.
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Alumni of As’adiyah have widely spread across the country. Many of
them have occupied important positions in the government and non-
government institutions at local, provincial and national levels. In his study
in early 1970s, Kanre (1975, 66-71) lists 100 alumni of Madrasah As’adiyah
who have become ‘Ulama and Islamic Figures’ (Ulama dan Tokoh-tokoh
Islam) at local, provincial and national levels.20 The most notable of them
includes the founders and leaders of pesantren across South Sulawesi as
described in Table 1. Also included in the list are alumni who have had a
high political career at national and local levels. What we cannot not find in
Kanre’s list as well as in that of subsequent scholars working on As’adiyah
(See, e.g. Haritsah 1981b, 63-66, Nawir 2000, 94-100) is the names of
alumni of As’adiyah who become imâm at village (imam desa) and hamlet
(imam kampung) levels. In fact, as Arief (2008, 144) has observed, imam
kampung in many places in the districts of Wajo, Bone, Soppeng, Sidrap,
Barru and Pinrang are alumni of As’adiyah. Although their religious
authority is considered far below that of Anrgurutta (kiyai) who lead a
pesantren, imam kampung are generally regarded as local religious leaders
whose major role is more limited to lead congregational prayers in the
mosques and other religious ceremonies at village level. Arief (2008, 143-
144) further argues that, in contemporary South Sulawesi context, imam
kampung play also a substantial role in the transmission of religious message
and teaching to the people in grassroots level. They become ‘jembatan
pengetahuan’ (Lit. ‘the bridge of knowledge’) between pesantren and orang awam
(‘common people’, Ar. al-‘awwâm) who could not have an opportunity for
pesantren study.21
20 To my knowledge, this is the earliest existing work on As’adiyah that
mentioned a rather comprehensive list of the earliest groups of alumni of As’adiyah.
Subsequent works on As’adiyah that also list prominent alumni of the institution include
Anonym (1982) which lists 160 alumni, Haritsah (1981a) 64 and Nawir (2000, 94-100) 147.
21 In pesantren community, the person who becomes a formal student of a halaqah
within a pesantren is called muta’allim (Ar. ‘student’ or ‘learner’, or ‘santri’ in Ind., plural:
muta’allimûn). His participation in the halaqah sessions is on a regular basis with an
obligation to read and translate the same Arabic textbooks (In. kitab kuning, Bug. kitta’
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In South Sulawesi context, however, the most important socio-
religious contribution of As’adiyah can be measured by looking at its
seminal role in advocating, reinvigorating and preserving religious learning
by using both traditional and modern/classical system among students of
different socio-economic backgrounds coming mostly from rural areas
within and beyond Wajo. The significant of As’ad’s influence in changing
the Muslim community in Wajo that can be seen in the statement of the last
Arung Matoa (Chief Lord) of Wajo, Haji Andi Mangkona (ruled 1933-1949)
that ‘Aji Sade’ mana pasellengngi to Wajo’é’ (It was As’ad who has indeed made
the Wajo people become Muslim).22 Whether this statement can be
confirmed or not, but this implies that while the Wajo people have
nominally or officially been Muslim since the early 17th century only after
As’ad started to preach and teach Islam in its comprehensive aspects and
dimensions could the Wajo people understand and practise Islam according
to its normative teachings contained in its most sacred texts.
Viewed from a broader perspective, through his madrasah As’ad had
effectually introduced, disseminated, and maintained a new standard for
normative Islamic practice and piety in the region, one which is
scrupulously rooted in the rich textual tradition of Islam. Moreover, as
Pelras (1985, 234) remarks with regard to the impact of religious teaching
institutions such as As’adiyah and Muhammadiyah in South Sulawesi on
local socio-religious structures, As’adiyah has contributed to the “lessening
the religious role of the ruling aristocracy and undermining the pre-Islamic
basis on which its power rested.”
gondolo’) used by the halaqah teacher. While the person who just attends the halaqah on an
occasional basis and without having to read and translate the textbooks is called mustami’
(Ar. ‘listener’, plural: mustami’ûn) (in Bugis, masséma’). Those who fall in this type of participant
category is still considered part of the pesantren milieu but they are, as Millie (2008) terms it, a ‘non-
specialists’ in the pesantren’.
22 I was told about this statement by the late Ali Pawellangi, one of the most
senior As’adiyah teacher and ‘ulamâ’ during my interview with him in Sengkang in mid-
August 2012.
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B. Bugis as an identity and lingua franca among Pesantren
As’adiyah community
I have argued elsewhere in my study that for most students and
alumni of As’adiyah’s educational institutions (madrasah, Islamic college,
tahfîdh, and ‘ulamâ’ reproduction training or Ma’ahad ‘Ãly) As’adiyah not
only symbolises the name of an alma mater but also exemplifies a religious
affiliation and ideology, or what I would call ‘a local Islamic identity’.
Besides having a shared learning experience in their alma mater, the alumni
of As’adiyah can also easily identify each other by looking at the way they
perform Islamic practices typical to the followers of ahl al-Sunnah wa al-
Jamâ’ah (the followers of the Prophet and ‘ulamâ’ tradition). During my one-
year fieldwork research in 2012 in Sengkang,23 I often heared people in their
daily conversation or in formal religious gatherings said: ‘Kita orang
As’adiyah’ (Ind.) or ‘Idi’ taunna As’adiyah’ (Bug.) (‘We are As’adiyah people’)
to point to their shared identity as alumni or the people who have an
ideological relationship with As’adiyah. This sort of ‘ideological affiliation’
is formed either through an intimate experience as a student of Madrasah
As’adiyah or personal attachment with As’adiyah as an Islamic social
organisation by becoming its member.
Not least important, however, is that the name As’adiyah can also
represent a sense of Bugisness among its alumni. In other words, As’adiyah
has become identical with Bugisness due to several factors that I will
discuss later in this paper. Bugis is the name of the largest ethnic group in
South Sulawesi who occupy the central part of the peninsula. They have
their own language which is still spoken by those who live either in the
Bugis land in South Sulawesi or in diaspora. The language is also written in
a distinctive traditional script called lȏntara’24. Written Bugis, however, has
23 For an elaborate description of my experience as a ‘local’ or ‘indigenous’
ethnographer when undertaking a one-year ethnographic field research in Sengkang in
2012 together with its challenges and opportunities, see Halim (2012).
24 The word is derived from the Malay and Javanese word lontar, meaning palm
leaf, the Bugis equivalent would be raung ta’, as the earliest Bugis texts were inscribed on
palm leaves then sewn together end to end, and rolled up to form flat cylinders. See Pelras
(1979, 274-5).
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become rarely used in both formal and non-formal occasions as well as for
scholarly purposes. The Bugis people, especially the younger generation,
normally write in Indonesian (Bahasa Indonesia), the national official
language. In most Bugis areas, only the elders who will occasionally use
lȏntara’, for example, to write letter or take note of their business enterprise.
In general, most young Bugis generation can no longer read lȏntara’,
let alone the texts written in colloquial style using old Bugis terms or
vocabularies. This can partly be attributed to the fact that, for decades,
Bugis has not been a mandatory subject in public school’s curriculum in the
Bugis speaking regions in South Sulawesi except as part of the local content
of the curriculum. Because it is not considered an important subject within
the whole structure of the national curriculum –- I compared to core study
subjects such as general sciences and mathematics-- students rarely strive to
achieve a good command in Bugis language skills. Certainly Bugis children
can still speak Bugis in their daily interaction with their peers or parents
because they have grown up within the Bugis family or milieu. They may
not, however, be able to fully understand their elders who occasionally
speak colloquial Bugis or the khâtib (Bug. katté’) who gives his sermon for
congregational Friday prayer in Bugis as is the case in most mosques in the
Bugis rural areas.
The environment within the educational institutions run by As’adiyah
is an exception. Here Bugis language becomes an indispensable tool of
learning. Students of As’adiyah not only study the Bugis language as an
important part of their school curriculum but also use it on a daily basis in
its four practical skills: listening (comprehension), speaking, writing and
reading. In the halaqah learning sessions, which is mandatory for all students
in junior and senior high levels in Madrasah As’adiyah in Sengkang, Bugis is
the main language of instruction. Halaqah is taught every day (except on
Thursday night and Friday morning) in the school mosques within the
pesantren complex after every congregational evening (maghrib) and dawn
(subh) prayer (which all students are obliged to attend). Each halaqah session
lasts for about half an hour. In halaqah teaching students listen and write the
Bugis translation, in lȏntara’, in the margin or between the lines of the
Arabic text of the book which is read, translated and explained by the
teacher. Even in formal learning setting in madrasah As’adiyah, teachers very
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frequently use Bugis as the language of instruction, interchangeably with
Indonesian.
As for speaking skill, since the majority of students and teachers in
Madrasa As’adiyah are Bugis or come from a Bugis family background,
Bugis is the language of conversation within the school complex. In most
cases, however, a person who speaks everyday Bugis is not able to deliver a
formal speech in the language. Here we can see the importance of Bugis
speech training and practice within all educational institutions of As’adiyah.
At junior high school (thanawiyyah), for example, every student has to deliver
religious speeches before, at least, his peers and teachers in Bugis. Students
will have many opportunities during their school years to do this speech
practice (Ind. latihan dakwah) as part of the school’s extra-curricular
program. There are many occasions where speech practice is performed
during and after school but the most regular one is after the performance of
congregational five-time daily prayers in the school mosque during the
weekdays. These speeches are known as seven minutes speeches (Ind.
‘kuliah tujuh menit’ or kultum).
During my fieldwork I frequently attended the speech practice
performance by junior high school students in the main complex of
pesantren and madrasah of As’adiyah in Lapongkoda Sengkang. I was
amazed not so much by the students’ high confidence and enthusiasm in
delivering a speech to a relatively large public (of around 400 to 600
students and teachers) but by the well-structured and formal Bugis they
used which even I, being born and grown up within a Bugis family, could
not better. Delivering speech in Bugis is not just a matter of having
rhetorical skills, which students normally can develop through their speech
practice sessions mentioned earlier. It also requires a good mastery of Bugis
grammar and vocabulary which cannot be automatically obtained from day-
to-day speaking circumstances.
Students coming from the non-Bugis speaking family or non-Bugis
cultural milieu have to learn the language, at least in their first years in
pesantren and madrasah of As’adiyah. It should be noted that ever since its
operation, Pesantren As’adiyah has admitted students from many places in
and around Wajo and even from provinces outside South Sulawesi, such as
East Kalimantan, Southeast Sulawesi, Central Sulawesi, Moluccas, Papua
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and Sumatera. Most of these students, however, are the children of Bugis
families in diaspora. As observed by Lineton (1975) and others (See Bakti
2010), among the Bugis people in South Sulawesi, the Wajo people are the
most willing to migrate to many parts of the archipelago.
As Lineton (1975) further observes, the waves of emigration of Bugis
people to many parts of the Malay world are driven by at least three major
factors. First, there were frequent political unrests in South Sulawesi before
and shortly after Indonesian independence.25 Secondly, the Bugis ‘outward
movement’ is triggered by the quest for better economic condition in
diaspora. Many Bugis people have succeeded economically in their new
settlements in the distant places such as Papua, Jambi and Riau in Sumatera,
East Kalimantan, Moluccas, Central and Southeast Sulawesi, even in Malay
peninsula (Bakti 2010). Finally, “the nobility’s monopoly of political power
is also seen as a factor encouraging the migration of ambitious [Bugis]
individuals” (Lineton 1975, ii).
As Pelras (1985) asserts, the Bugis and Makassar Muslim people are
commonly considered ‘fanatik’ Muslims in the sense that they firmly hold
their religious belief as the most meaningful thing in their life. Like their
close relatives in the homeland, Bugis in the diaspora are also generally
devout Muslims (Ind. taat beragama) who would preserved their Islamic
identity and practice wherever they live. Bugis migrants are also well-known
for their accommodating character towards their fellow Bugis in diaspora,
be they their close families or not, particularly among those who become
the pioneers in starting the chain of Bugis migration to new areas. When a
new settlement has been opened, the Bugis Muslim migrants would
normally establish a house of worship (Ar. musalla, Ind. musola) or a mosque
when enough members of the musola make it eligible for the performance of
a congregational Friday prayer. After the Independence, many of these
25 For example, many Bugis and Makassar people, particularly from Wajo and
Gowa had left South Sulawesi for different parts of the archipelago after the defeat of the
Makassar state of Gowa in 1669 by the Dutch, the closest ally of the Bugis state of Wajo,
before the Indonesian independence in 1945 (Andaya 1981). A significant number of Bugis
also spontaneous moved to East Kalimantan, due to several decades of socio-political
chaos in South Sulawesi during the Darul Islam (DI) rebellious movement led by Abdul
Kahhar Muzakkar between 1955 and 1965 (Sahur 2010).
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Bugis diasporas from Wajo and Bone were alumni of As’adiyah and became
the pioneers in the establishment of a mosque or a musola as well as
providing the first permanent imam and khatib.
Among the Islamic academic circles in South Sulawesi, and in eastern
Indonesia more generally, such as lecturers and students in the (state)
Islamic higher education institutions (IAIN, UIN, STAIN, UMI), alumni of
As’adiyah (beside those of Pesantren Darul Dakwah wa al-Irsyad or DDI)
have long been recognized for their general good command in Arabic, at
least in reading. But what is rarely known is their generally excellent
command of Bugis, which includes practically all aspects of the language:
reading, speaking and writing. In Wajo in particular, students and alumni of
As’adiyah have been well known for the ability to give religious speeches in
fluent and formal Bugis. It is not surprising if the mosque communities
(jama’ah masjid) in rural areas would prefer students or alumni of As’adiyah
to deliver religious sermons and speeches in their mosques as they can only
understand or prefer to listen to the speeches given in Bugis instead of in
Indonesian. In other words, for many decades, Pesantren As’adiyah has
provided a supporting environment for many students, Bugis and non-
Bugis alike, to learn Bugis language in more natural and practical ways.
Some cultural observers and scholars have even credited As’adiyah for
preserving the use of Bugis language in educational institution and
maintaining the tradition of reading texts in lȏntara’. Of course, it should be
added that in later periods, As’adiyah is not the only pesantren in which Bugis
is used as the language of instruction in halaqah and preaching practice.
Newer pesantren such as DDI in Barru, Pare-pare and Pinrang, Yasthrib in
Soppeng, and al-Urwatul Wustqa in Sidrap, that were established by the
students of As’ad, also use Bugis in their religious learning programs and,
hence, have help perpetuate Bugis literacy among students in those
pesantren.
The Bugis language factor is also another important reason for many
Bugis families in diaspora to send their children to study in pesantren and
madrasah of As’adiyah in the homeland even though religious schools might
have also been established in the their regions. In my interviews with a
handful of parents and carers of As’adiyah students I obtained a sense that
one of their expectations is that after spending three to six years in
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Pesantren As’adiyah their children will be able eventually to speak, read,
and write in Bugis like their parents. These practical Bugis language skills
have become more and more difficult to develop especially by people in
diaspora where other ethnic groups speak different vernaculars and where
Indonesian may be preferred. In fact, many of the non-Bugis speaking
students, be they from non-Bugis family coming from the neighbouring
Makassar and Mandar regions or from Bugis families living in diaspora, can
eventually speak, write and read Bugis very well. In most cases, they can
even speak Bugis much better than children from Bugis families and
environment who have never learned to speak and write Bugis in a formal
setting.
But there is another reason among the Bugis in diaspora for sending
their children back to Sengkang beyond merely acquiring the language.
‘Bugisness’ is a cultural identity and most Bugis people seek to preserve and
strengthen this identity wherever and whenever they are and try to inculcate
it in their children. Therefore, for the Bugis in diaspora, sending their
children back to Sengkang at a very young ages (between 12 and 15 years)
also means sending them back to their cultural root and inculcating the
Bugis sense of identity.
In fact, over the long period – up to 12 years—which these students
spend in As’adiyah, they are not restricted to class-room or their modest
dormitories, but they are also exposed to Bugis people and to their
customs, culture and land. An example of exposure to a broader context of
Bugis culture and land example is when they are assigned to become
mubalig (religious preacher) and imam tarawih (Tarawih prayer leader) during
the fasting month of Ramadan. Students of As’adiyah, especially those
already in grade 9 (class 3 in junior high level), are eligible to be appointed
as religious preachers (Tim Mubalig Ramadan) or imam tarawih. Due to this
assignment, students are able to travel to different places in South Sulawesi
and beyond where there are Bugis Muslim diasporas. (I shall explain this
annual program of As’adiyah in the next part of this paper). In addition,
Bugis cultural events and festivals are frequently performed in Sengkang
and the surrounding area and these students always have the opportunity to
watch or even participate in them.
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In many cases, after finishing their studies in As’adiyah in Sengkang,
students coming from Bugis families in diaspora or anywhere outside
Sengkang return to their parent’s house. They may become religious
teachers and preachers, establish a new school, or just help their parents
while taking advantage of their knowledge of Islam to teach and preach
Islam in their home villages. During his life, the third director of As’adiyah,
Muhammad Yunus Martan, always encouraged or even commanded his
students coming from the areas outside Wajo to return to their villages or
towns after finishing their studies in As’adiyah to establish a branch
madrasah of As’adiyah. Some of them had successfully established a madrasah
in their home villages and became well-respected religious teachers and
preachers or even ‘ulamâ’ in their own rights.
Pasanreseng (1992) notes that in early 1990s within the Wajo district
alone there were 142 branches of Madrasah As’adiyah consisting of 10
kindergartens, 4 primary schools, 10 junior high madrasah (thanawiyah), 1
senior high madrasah (aliyah), and 117 primary madrasah (ibtidaiyah). During
this period, branches of madrasah of As’adiyah outside Wajo were to be
found in other districts in South Sulawesi, Southeast Sulawesi, Central
Sulawesi, East Kalimantan, Riau, Jambi, Maluku and Papua. Based on data
in 1989, Pasanreseng (1992) asserts that in this period there were about
29.000 of students enrolled in Madrasah As’adiyah which included more
than 328 branches in seven provinces, from kindergarten to junior high
school  levels.
The vast network of alumni of As’adiyah across the country,
particularly in the eastern part of Indonesia, has also enabled madrasa and
pesantren As’adiyah in Sengkang to maintain a stable flow of incoming
students each year. Unlike many newer private religious-based education
institutions in South Sulawesi and other places across the country,
As’adiyah in Sengkang does not seem to be very much concerned with how
to make creative efforts to promote its pesantren and madrasah on a regular
basis, for example through various means of advertisement. This is because
for several decades the alumni of As’adiyah have become the most effective
means of promotion. This includes those who have become imam kampong
in many places in and beyond South Sulawesi (Arief 2008, 144).
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The promotion of As’adiyah by its alumni can take various means.
Firstly, in most cases, having experienced the great benefit of studying in
As’adiyah, the alumni of As’adiyah would send their children or
recommend their close relatives to study in the same madrasah. Secondly, as
mentioned earlier, each year As’adiyah sends its students and teachers as
preachers and imam to many different places across the country, particularly
in its eastern part. This allows both parents and children in those places to
witness and measure the quality and competence of As’adiyah’s students
and teachers, particularly in terms of their mastery of Islamic knowledge
and their Qur’anic memorisation and recitation. This, in turn, inspires
parents to send their children to study in pesantren and madrasah of As’adiyah
in Sengkang (As’adiyah Pusat). In my interviews with many students from
the areas outside Sengkang, I always told that the most important reasons
for coming to As’adiyah Pusat were because they were astonished by the
performance of young preachers and imam from As’adiyah or close relatives
were alumni of As’adiyah and chose the madrasah for them or because their
parents wanted their children to be like the students assigned as preachers
or imam tarawih during the month of Ramadan.
The sending of preachers to many places, mainly to the eastern parts
of Indonesia, has been a tradition of As’adiyah ever since it was established
in 1930 until today. As mentioned earlier, since his early months in
Sengkang, As’ad had been active as a wandering preacher in and around
Wajo. He later formed a corps of preachers (korps muballig) whose members
were among his first students and teaching assistants. As’ad had given a
special training in religious knowledge as well as practical skills to enable his
students to carry out a more effective dakwah to Wajo Muslim people who,
at that time, he considered had gone far astray from the true teaching of
Islam (See Bisfain 1984, Sabit 2012). As’adiyah continues this tradition until
today but the target community has been expanded to many more distant
places outside South Sulawesi and it becomes more intensified and
extensive during the month of Ramadan. In Ramadan 2013, for example,
As’adiyah sent about 700 preachers (consisting of students, teachers and
leaders of As’adiyah) to various places in South Sulawesi, Southeast
Sulawesi, Central Sulawesi, East Kalimantan, Riau, Papua and West Papua.
As mentioned earlier, the mosque communities who become the hosts for
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religious preachers from As’adiyah are mostly Bugis diaspora and,
therefore, their speeches are delivered in Bugis.
As mentioned earlier, besides becoming religious preachers, students
if eligible can also be assigned as as imam tarawih, that is, the person who
leads the tarawih prayer, a recommended (sunnat) prayer performed in the
mosque during the month of Ramadan. Usually in tandem with the
preachers, every Ramadan As’adiyah also sends hundreds of students from
its tahfîdh al-Qur’an training programs to become imam tarawih to the places
mentioned earlier. In many cases, these imam go along with the teachers and
students from As’adiyah who serve as preachers at the same or nearby
places. Similar to the process of assigning Ramadan preachers, the
assignment of imam tarawih is based upon the request from the mosque
community that has the alumni network or relationship with As’adiyah. I
should add here that tahfidh programs of As’adiyah have also trained and
provided many alumni who serve as imam rawatib (permanent mosque imam)
in most masjid raya (great mosques) or masjid agung (grand mosque) in South
Sulawesi and other Indonesian cities, including Jakarta (the Istiqlal state
mosque and the Mahkamah Agung official mosque). In this case, the
network of As’adiyah alumni plays a vital role in maintaining the
cooperation and interconnection between the Bugis Muslim communities
in diaspora and the Pesantren As’adiyah community in Sengkang (leaders,
teachers and students), not only in the strengthening religious piety among
the Bugis Muslim diaspora but also the sense and identity of being Bugis.
C. Concluding Remarks
Since its establishment in early decades of the 20th century, As’adiyah
has played a pivotal role in the dissemination and spread of Islamic
knowledge and reform among the Bugis Muslim people in Wajo in
particular and in South Sulawesi more generally. There are two fields in
which this particular role of As’adiyah can be clearly observed.
Firstly, in the field of Islamic education, As’adiyah with its pesantren
and hundreds of madrasah, in which great emphasis is given to the different
branches of classical Islamic knowledge, has been influential in producing
new generation of Muslims scholars (‘ulamâ’) in South Sulawesi. Most if not
127
all of the most influential ‘ulamâ’ in South Sulawesi in the 20th century have
been students of As’ad or graduates of pesantren and madrasah of As’adiyah.
Secondly, As’adiyah has played a crucial role in the formation of an
identity, which is both Islamic –it is the ahlu sunnah wal jamâ’ah—and Bugis.
This double identity is disseminated and maintained in various ways. Firstly,
classical Islamic knowledge is taught using text books written in Arabic.
Secondly, however, the use of Bugis as the language of instruction in class-
rooms as well as in explaining and translating the Islamic text books written
in Arabic in halaqah learning sessions promotes the language and ensures
Bugis literacy. Lastly, the vast outreach of As’adiyah dakwah programs (tim
mubalig Ramadan and imam tarawih) which encompasses most regions in
eastern part of Indonesia links As’adiyah directly to the Bugis diaspora.
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"ﻗﺼﻴﺪة اﻟﻤﺪﻳﺢ"
اﻟﺘﻌﺒﻴﺮ اﻟﺜﻘﺎﻓﻲ ﻟﻠﻤﺠﺘﻤﻊ اﻟﺠﺎوي
*إﻋﺪاد : إﻣﺎم ﻏﺰاﻟﻲ ﺳﻌﻴﺪ
اﻟﺨﻠﻔﻴﺔ اﻟﻔﻜﺮﻳﺔأ.
اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﻤﺪح اﻟﻨﺒﻮي أو اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻟﺪﻳﲏ ﻋﻨﺪ ا ﺘﻤﻊ اﳌﺴﻠﻢ اﳉﺎوي ﻟﻴﺴﺖ 
ﺑﺎﺳﻢ ﺗﻌﺮف ، وﻫﻲ إ ﺎ ﻇﻬﺮت ﻣﻨﺬ ﻋﺼﺮ اﳌﻤﻠﻜﺎت اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ اﳉﺎوﻳﺔﺑﺄﻣﺮ ﺟﺪﻳﺪ
ﲨﻊ اﳌﺪﻳﺢ، ﺗﻘﺮأ ﻗﺒﻴﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳋﻤﺲ اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ، ( naijup-naijup"اﳌﺪاﺋﺢ" )
وﳍﺎ ﳕﺎذﺟﻬﺎ اﳌﺘﺠﺪدة وأﺷﻜﺎﳍﺎ اﳌﺘﻌﺪدة. وﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ ﳍﺎ ﻋﻼﻗﺔ وﺛﻴﻘﺔ ﺑﺎﻷدب 
اﻹﺳﻼﻣﻲ اﻟﻌﺮﰊ، وﻳﺘﻤﺜﻞ ذﻟﻚ ﰲ أن ﻣﻮاد اﳌﺪاﺋﺢ ﺗﺸﺘﻤﻞ ﻋﻠﻰ اﻟﺸﻌﺮ اﳌﺪﻳﺢ 
ﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﺜﻞ اﻟﻨﺒﻮي أو ﻣﺪح اﻟﻌﻠﻤﺎء اﻷﺟﻼء أو اﻟﻨﺼﺎﺋﺢ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ، وﻛﻠﻬﺎ ﺗﻘﺮأ ﺑﺎ
وﻗﺮاءة ه(502-051)ﻗﺮاءة ﻣﻘﺘﻄﻔﺎت اﻷﺑﻴﺎت اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﻣﻦ دﻳﻮان اﻹﻣﺎم اﻟﺸﺎﻓﻌﻲ
وﻗﺮاءة م( 5921- 3121ﻫـ/ 696-806)ﺻﲑي ﻮ ﻗﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﻟﻺﻣﺎم اﻟﺒ
وﻣﻨﺎﺟﺎة أﰊ ﻧﻮاس ﰲ م( 3671ﻫـ/7711)ﺗﻮﰲ ﻗﺼﻴﺪة اﳌﻮﻟﺪ اﻟﻨﺒﻮي ﻟﻠﱪزﳒﻲ 
ﻟﺰﻣﺎن ﺗﺮﺟﻢ ﺑﻌﺾ ﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ إﱃ اﻟﻠﻐﺔ . ﰒ ﺑﻌﺪ ﻣﺮور ﻣﻦ اﺗﻌﺎﱃﺗﻮﺑﺘﻪ إﱃ اﷲ
اﳉﺎوﻳﺔ. 
ﻓﻊ اﻵذان وﻗﺒﻞ إﻗﺎﻣﺔ 1وﻳﺴﺘﻔﻴﺪ اﻟﻨﺎس ﻣﻦ ﺗﻠﻚ اﳌﺪاﺋﺢ اﻟﱵ ﺗﻘﺮأ ﺑﻌﺪ ر
اﻟﺮواﺗﺐ اﻟﺼﻠﻮات وﻷداء ﲨﺎﻋﺔﻟﺼﻼةاﻢاﻟﺼﻼة ﻟﻠﺘﺬﻛﺮ و ذﻛﺮ اﷲ ﰲ اﻧﺘﻈﺎرﻫ
اﻗﱰﺑﺖ اﳌﻨﺪوﺑﺔ ﳌﻦ ﺟﺎء ﺑﻌﺪ اﻵذان وﻟﻺﺷﻌﺎر ﻟﻠﺠﻤﺎﻫﲑ ﺑﺄﻧﻪ ﻗﺪ ﺣﺎن وﻗﺖ اﻟﺼﻼة و 
وﻋﻼ ﺋﺢ إﱃ اﻟﺘﺬﻛﺮ وذﻛﺮ ﻋﻈﻤﺔ اﷲ ﺟﻞ ّاﻹﻗﺎﻣﺔ ﻟﻠﺼﻼة. وﺑﺎﳊﻘﻴﻘﺔ  ﺪف ﻫﺬﻩ اﳌﺪا
. ﻣﺤﺎﺿﺮ اﻟﺘﺎرﯾﺦ واﻟﺜﻘﺎﻓﺔ اﻹﺳﻼﻣﯿﺔ ﺑﻜﻠﯿﺔ اﻵداب واﻟﻌﻠﻮم اﻹﻧﺴﺎﻧﯿﺔ ﺟﺎﻣﻌﺔ ﺳﻨﻦ أﻣﺒﯿﻞ اﻹﺳﻼﻣﯿﺔ اﻟﺤﻜﻮﻣﯿﺔ ﺳﻮراﺑﯿﺎ*
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اﻟﺰﻣﺎن ﺻﺎرت ﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ ﻻ ﺗﻘﺮأ ﻓﻘﻂ ﻣﺮوروﻟﻜﻦ ﺑﻌﺪ ﻗﺒﻴﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ،
ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات ﺑﻞ ﺗﻘﺮأ أﻳﻀﺎ ﻗﺒﻞ اﳌﻨﺎﺳﺒﺎت اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ واﻻﺣﺘﻔﺎﻻت اﻟﺸﻌﺒﻴﺔ.
دﺑﺎء اﳉﺎوﻳﲔ اﻟﻘﺪاﻣﻰ ﻛﺎﻧﻮا ﻋﻨﺪ ﺻﻨﺎﻋﺘﻬﻢ وذﻛﺮ اﻟﺘﺎرﻳﺦ ﻋﻦ ﻋﺎد ﻢ أن اﻷ
اﻷﺑﻴﺎت اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ اﳉﺎوﻳﺔ ﻗﺪ ﻳﻘﺘﺒﺴﻮن ﻣﻦ اﻟﻨﺜﺮ اﻷدﰊ اﳉﺎوي اﻟﺒﻮذي، ﻓﺄﺻﺒﺤﺖ 
ﺗﻠﻚ اﻷﺑﻴﺎت اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﻣﺎدًة ﻟﻘﺮاءة اﳌﺪاﺋﺢ اﳉﺎوﻳﺔ اﻟﺒﻮذﻳﺔ.  وﺑﻌﺪ ﳎﻴﺊ اﻹﺳﻼم 
اﻟﺸﻌﺮ، اﺳﺘﻤﺮت ﻫﺬﻩ اﻟﻌﺎدة ﻛﻤﺎ ﻛﺎﻧﻮا ﻗﺒﻠﻬﻢ ﻣﻦ اﻻﻗﺘﺒﺎس اﻷدﰊ ﻣﻦ اﻟﻨﺜﺮ إﱃ
ﺑﺎﻷوﻟﻴﺎء اﻟﺘﺴﻌﺔ( ﻫﺬﻩ اﳌﻌﺮوﻓﻮن ﻋﻨﺪ اﻹﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﲔ ﻓﺎﺳﺘﺨﺪم اﻟﺪﻋﺎة اﳌﺴﻠﻤﻮن )ﻫﻢ 
اﻷﺑﻴﺎت اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﻛﻮﺳﻴﻠﺔ ﻣﻦ اﻟﻮﺳﺎﺋﻞ اﻟﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﻋﻠﻰ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي، 
واﻋﺘﱪت ﻫﺬﻩ اﻟﻮﺳﻴﻠﺔ ﺑﺎﻋﺜﺎ ﻓﻌﺎﻻ ﰲ ﻧﺸﺮ اﻹﺳﻼم وﺗﻌﻠﻴﻢ اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ. ﰒ 
اﻟﻄﺮﻳﻘﺔ ﰲ ﺻﻨﺎﻋﺔ اﻷﺑﻴﺎت ﻧﻔﺲاﻟﻌﻠﻤﺎء اﳌﺴﻠﻤﲔ ﻋﻠﻰ اﻋﺘﻤﺪ اﳉﻴﻞ اﻟﺘﺎﱄ ﻣﻦ
اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﻛﻮﺳﻴﻠﺔ ﺳﺎﺋﺪة ﻣﻦ اﻟﻮﺳﺎﺋﻞ اﻟﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ، ﻟﺬا ﳒﺪ ﻛﺜﺮة اﻵﺛﺎر اﻷدﺑﻴﺔ 
اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﺟﺎوﻳﺔ ﻛﺎﻧﺖ أم ﻋﺮﺑﻴﺔ وﻣﻜﺘﻮﺑﺔ ﻛﺎﻧﺖ أم ﻣﺴﻤﻮﻋﺔ ﺑﲔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﰒ 
اﳌﻨﻄﻠﻖﺔ اﳌﺴﻤﻮﻋﺔ. وﻣﻦ ﻫﺬا دو ﺎ ﻫﺆﻻء اﻟﻌﻠﻤﺎء ﰲ ﺻﻮرة اﳌﺪاﺋﺢ اﳌﺴﻄﻮرة واﻷﻏﻨﻴ
ﻧﺮى أن ﻫﻨﺎك ﻧﻘﻄﺔ اﻟﱰاﺑﻂ ﺑﲔ ﺛﻘﺎﻓﺔ اﻹﺳﻼم اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺛﻘﺎﻓﺔ اﻹﺳﻼم اﳉﺎوﻳﺔ ﰲ 
اﻋﺘﻤﺎدﳘﺎ ﻋﻠﻰ اﳌﺪاﺋﺢ واﻟﻘﺼﺎﺋﺪ اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﰲ ﻧﺸﺮ اﻟﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ وﺗﻌﻠﻴﻢ اﻷﺣﻜﺎم 
اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ. ﰒ ﺗﺪرس وﺗﻔﺴﺮ وﺗﺸﺮح ﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ واﻟﻘﺼﺎﺋﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ 
ﳌﺪارس ﻛﻤﻨﻬﺞ ﻣﻘﺮر ﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﳌﻮاد اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ. وﻳﱰﺗﺐ ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ اﻧﺘﺸﺎر ﻫﺬﻩ وا
وﺣﺮاﺳﺘﻬﺎ ﻣﻦ اﻟﻀﻴﺎع.اﳉﺎوي واﳌﺪورياﳌﺪاﺋﺢ واﻟﻘﺼﺎﺋﺪ ﰲ ا ﺘﻤﻊ
اﻟﻬﻴﻜﻞ اﻟﻨﻈﺮيب. 
اﳌﻨﺎﻫﺞ، ﻣﻨﻬﺎ ﻣﻨﻬﺞ اﻟﺒﺤﺚ ﻋﻠﻰﺗﻨﻮع اﻋﺘﻤﺪ اﻟﺒﺎﺣﺚ ﰲ ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ ﻋﻠﻰ 
ﺗﻔﺴﲑ اﳌﺪاﺋﺢ وﺷﺮﺣﻬﺎ ( ﰲ4991,wueeTﺛﺎو )ﺎتﻧﻈﺮﻳﺔ ﻟﺴﺎﻧﻴﺎت وﺣﺮﻓﻴ
,nwabsboHوﻧﺸﺮﻫﺎ، وﻣﻨﻬﺎ ﻣﻨﻬﺞ اﻟﺒﺤﺚ ﻋﻠﻰ  ﻧﻈﺮﻳﺔ ﻫﻮﺑﺲ ﺑﺎون )
ﰲ ﻛﺸﻒ ﺗﻄﻮر اﻟﻘﺼﻴﺪة واﻧﺘﺸﺎرﻫﺎ وﺳﻂ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ ﰲ اﳌﺪن واﳌﻨﺎﻃﻖ (6991
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. وﻣﻨﻬﺎ ﻣﻨﻬﺞ اﻟﺒﺤﺚ اﻹﺷﺎري أو اﻟﺘﻔﺴﲑي وذﻟﻚ ﻻﻛﺘﺸﺎف اﻹﺷﺎرات اﻟﻜﺒﲑة
ﻟﻘﺎرﺋﲔ اﺴﺐ اﻟﻈﺮوف اﻟﱵ ﺗﺘﻌﺮض اﳌﻨﻄﻮﻗﺔ ﺣاﳌﺴﺘﻬﺪﻓﺔ ﻣﻦ ﻗﺮاءة اﳌﺪاﺋﺢ 
ﻏﲑ ﻣﻜﺘﻮﺑﺔ  ﻣﺒﺎﺷﺮةواﻟﺴﺎﻣﻌﲔ. ﻷن ﺗﻠﻚ اﳌﺪاﺋﺢ ﰲ اﳊﻘﻴﻘﺔ ﺳﺎدت ﺑﲔ اﻟﻨﺎس 
ﰲ ﺣﻴﺎ ﻢ اﻟﻴﻮﻣﻴﺔ ﻓﻼ ﳛﺘﺎج ذﻟﻚ إﱃ اﻟﻜﺘﺎﺑﺔ، ﻟﺬا ﳛﺎول ﻫﺬا اﳌﻨﻬﺞ ﺎﳌﺜﻞ اﻟﺴﺎﺋﺮﻛ
ﻋﻠﻰ ﻛﺸﻒ ﻣﻈﺎﻫﺮ اﳌﻌﺎﱐ واﻟﻘﻴﻢ اﻷﺧﻼﻗﻴﺔ ﰲ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ ﻧﻘﺪا ﻷﻧﻔﺴﻢ 
ﻢ ﰲ ﻧﻔﺲ اﻟﻮﻗﺖ أﻳﻀﺎ. وﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ ذﻟﻚ أن ﻛﻞ ﻣﺎ ﻳﺼﺪر ﻣﻦ اﻟﻘﺎرئ و ﺘﻤﻌﻬ
أو ا ﺘﻤﻊ ﻣﻦ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ ﺗﺸﲑ إﱃ ﻗﻴﻤﻬﻢ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ وﺗﻠﻤﺢ ﺛﻘﺎﻓﺘﻬﻢ وﻋﺎدا ﻢ 
وﺗﻘﺎﻟﻴﺪﻫﻢ. 
اﺧﺘﻼف اﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﺸﻔﻬﻲ ﰲ اﳍﻴﺌﺔ اﻟﺼﻮﺗﻴﺔ ﻣﻦ اﻟﻨﻐﻤﺔ واﻟﺮﻧﲔ ﺳﺮا ﻛﺎن ﰒ إن 
ف اﳌﻌﺎﱐ اﻟﻜﺎﻣﻨﺔ اﳍﺎدﻓﺔ ﰲ ﻧﻔﺲ اﻟﻘﺎرئ إﱃ اﺧﺘﻼﺗﺸﲑ أم ﺟﻬﺮا وﺳﺮﻋﺔ وﲤﻬﻼ 
اﻟﺸﻔﻬﻲ ﺑﺎع ﻃﻮﻳﻞ ﻟﻠﺪراﺳﺔ. ﻓﺎﻟﻮﻗﻮف ﻋﻠﻰ ﻫﺬﻩ اﻻﺧﺘﻼﻓﺎت ﰲ اﻟﺘﻌﺒﲑﺴﺎﻣﻊاﻟو 
ﻻﻛﺘﺸﺎف اﳌﻌﺎﱐ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ واﻟﻘﻴﻢ اﻷﺧﻼﻗﻴﺔ اﻟﻀﺎﻣﻨﺔ ﰲ ﺗﻠﻚ اﳌﺪاﺋﺢ أم أن  ذﻟﻚ 
ﺜﻴﻠﻲ ﻛﻤﻤﺜﻞ اﻟﺘﻌﺒﲑ ﻓﺎرغ ﻋﻦ ﺗﻠﻚ اﳌﻌﺎﱐ واﻟﻘﻴﻢ ﺑﻞ إﻧﻪ ﳎﺮد اﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﺸﻔﻬﻲ اﻟﺘﻤ
اﳌﺴﺮﺣﻴﺎت اﻷدﺑﻴﺔ؟
ورﻛﺰ اﻟﺒﺎﺣﺚ ﰲ اﳊﺪود اﳌﻜﺎﻧﻴﺔ ﳍﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ ﰲ ﺛﻼث ﻣﻨﺎﻃﻖ اﳌﺨﺘﺎرة؛ 
اﳌﻨﻄﻘﺔ اﻷوﱄ ﻫﻲ ﺟﻮﻣﺒﺎﻧﺞ وﲰﻴﺖ أﻳﻀﺎ ﲟﻨﻄﻘﺔ ﻃﻠﺒﺔ اﻟﻌﻠﻢ اﻟﺸﺮﻋﻲ ﻟﻜﺜﺮة 
اﳌﺆﺳﺴﺎت اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ اﻟﱵ ﺗﻘﻮم ﺑﺘﻌﻠﻴﻢ اﻟﻌﻠﻮم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ واﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻓﻴﻘﺼﺪﻫﺎ ﻃﻼب 
ﻞ أرﺟﺎء اﻟﺒﻘﺎع ﰲ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ. وﲤﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﳌﻨﻄﻘﺔ ﲟﻨﻄﻘﺔ اﻟﻌﻠﻢ اﻟﺸﺮﻋﻲ ﻣﻦ ﻛ
اﳌﺴﻠﻤﲔ اﻟﺬﻳﻦ ﻇﻠﻮا ﳛﺘﻔﻈﻮن ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪﻳﺢ أﻛﺜﺮ اﺣﺘﻔﺎﻇﺎ ﺑﻞ ﱂ ﻳﺰل أﺣﺪﻫﻢ 
ﻳﺆﻟﻒ ﻗﺼﻴﺪة إﺑﺪاﻋﻴﺔ ﺟﺪﻳﺪة. واﳌﻨﻄﻘﺔ اﻟﺜﺎﻧﻴﺔ ﻫﻲ ﺟﻮﻛﺠﺎﻛﺮﺗﺎ، واﻋﺘﱪت ﻫﺬﻩ 
ﻟﺘﻘﺎﻟﻴﺪ اﳉﺎوﻳﺔ. اﳌﻨﻄﻘﺔ ﻛﻤﺮﻛﺰ ﺛﻘﺎﻓﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي اﻟﱵ ﱂ ﺗﺰل ﲢﺘﻔﻆ اﻟﻌﺎدات وا
ورﻛﺰت ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ ﰲ ﻫﺎﺗﲔ اﳌﻨﻄﻘﺘﲔ ﻟﻠﻌﺜﻮر ﻋﻠﻰ اﻟﻌﻨﺼﺮﻳﻦ؛ اﻟﻌﻨﺼﺮ اﻹﺳﻼﻣﻲ 
ﰲ ﻣﻨﻄﻘﺔ ﺟﻮﻣﺒﺎﻧﺞ واﻟﻌﻨﺼﺮ اﳉﺎوي ﰲ ﻣﻨﻄﻘﺔ ﺟﻮﻛﺠﺎﻛﺮﺗﺎ. واﳌﻨﻄﻘﺔ اﻟﺜﺎﻟﺜﺔ ﻫﻲ 
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ﺳﻮراﺑﻴﺎ، واﻋﺘﱪت ﻛﻤﺮﻛﺰ ﻣﻠﺘﻘﻰ اﻟﺜﻘﺎﻓﺎت اﻟﺒﺎرزة ﰲ ﺟﺎوا؛ اﳉﺎوﻳﺔ واﳌﺪورﻳﺔ 
ﺪراﺳﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ أﻟﻘﺎﻫﺎ ﻃﻠﺒﺔ ﻣﻌﻬﺪ "اﻟﻨﻮر" ووﻧﻮﺟﻮﻟﻮ واﻟﺴﻨﺪاوﻳﺔ. ورﻛﺰت اﻟ
اﻟﺬي ﻗﺎم اﻟﺒﺎﺣﺚ ﻛﻤﺮﺷﺪ ﻫﺬا اﳌﻌﻬﺪ.
ﰒ ﺑﻌﺪ أن ﻗﺎم اﻟﺒﺎﺣﺚ ﲜﻤﻊ اﳌﻌﻠﻮﻣﺎت اﻟﻜﺎﻓﻴﺔ واﻷدوات اﳌﺴﺎﻋﺪة ﻹﺟﺮاء 
ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ، ﺑﺪأ اﻟﺒﺎﺣﺚ ﺑﺘﺤﻠﻴﻞ ﻧﺼﻮص اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ وأﺻﻮات اﻟﻘﺼﻴﺪة 
ﻠﻴﻼ ﻧﺼﻴﺎ. وﱂ ﻳﻘﺘﺼﺮ اﻟﺒﺎﺣﺚ ﺑﺎﳌﻨﻬﺞ اﻟﺘﺤﻠﻴﻠﻲ اﳌﺴﻤﻮﻋﺔ ﰲ اﻷرﻳﺎف واﻟﻘﺮى ﲢ
اﻟﻨﺼﻲ وﻛﺸﻒ ﻧﺘﺎﺋﺠﻬﺎ ﻓﺤﺴﺐ، ﺑﻞ ﳚﺮي اﻟﺒﺎﺣﺚ ﻫﺬﻩ اﻟﻨﺘﻴﺠﺔ إﱃ اﻟﺘﻤﺎس 
اﳉﻮاﻧﺐ اﻟﻌﺪﻳﺪة ﻣﺜﻞ اﳉﺎﻧﺐ اﻟﻔﲏ واﻻﻗﺘﺼﺎدي واﻟﺘﺠﺎري واﻟﺴﻴﺎﺳﻲ.     
اﻟﺪﻳﻦ واﻟﻤﺪاﺋﺢج .
واﻹﻧﺲ وﻣﺎ ﺧﻠﻘﺖ اﳉﻦ))ﻓﻠﻤﺎ ﻛﺎن اﻹﻧﺴﺎن ﺧﻠﻖ ﻟﻌﺒﺎدة اﷲ ﻟﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ 
، وﺗﻌﺪ اﻟﺼﻼة اﻟﱵ ﺗﻔﺘﺘﺢ ﺑﺎﻟﺘﻜﺒﲑ وﲣﺘﺘﻢ 65ﺳﻮرة اﻟﺬرﻳﺎت - ((إﻻ ﻟﻴﻌﺒﺪون
ﺑﺎﻟﺴﻼم  ﻣﻦ أﻛﱪ اﻟﻌﺒﺎدة اﶈﻀﺔ ﺑﲔ ﻳﺪي اﷲ ﺗﻌﺎﱃ اﻟﱵ ﻓﻴﻬﺎ ﻛﻞ أﻧﻮاع اﻟﺜﻨﺎء وا ﺪ 
واﳊﻤﺪ، ﻓﺎﻹﻧﺴﺎن ﺑﺼﻔﺘﻪ اﻟﻌﺒﻮدﻳﺔ ﻳﻌﺒﺪ رﺑﻪ وﺧﺎﻟﻘﻪ ﻓﻴﺤﻤﺪﻩ وﳝﺠﺪﻩ وﻳﺜﲏ ﻋﻠﻴﻪ، 
ﲤﺜﻞ وﻇﻴﻔﺔ اﻹﻧﺴﺎن اﻟﻌﺒﻮدﻳﺔ ﰲ ﻣﺪح رﺑﻪ وﺗﻘﺪﻳﺴﻪ واﻟﺜﻨﺎء ﻓﻬﺬﻩ ﻫﻲ اﻟﺼﻼة اﻟﱵ
واﳊﻤﺪ ﻋﻠﻴﻪ، ﻛﻞ ﻫﺬﻩ اﻷﻧﻮاع ﻣﻦ اﻟﺜﻨﺎء ﲡﺘﻤﻊ ﰲ اﻟﺼﻼة. ﻓﺎﻟﺼﻼة اﻟﱵ ﲤﺘﻸ ﺑﺎﳌﺪح
ﺗﻠﻤﺢ ذﻟﺔ ﻣﻜﺎﻧﺔ اﻟﻌﺒﺪ أﻣﺎم ﻋﺰة رﺑﻪ وﺧﺎﻟﻘﻪ.واﻟﺘﻘﺪﻳﺲ
وﰲ ﻣﻘﺪﻣﺔ ﻛﻞ ﻛﺘﺎب ذﻛﺮ اﳌﺼﻨﻒ داﺋﻤﺎ ﺑﺮاﻋﺔ اﻻﺳﺘﻬﻼل اﻟﱵ ﺗﻮاﻓﻖ ﻣﺎ 
اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﺑﻌﺒﺎرة أدﺑﻴﺔ ﲨﻴﻠﺔ ونﻨﺎول ذﻟﻚ اﻟﻜﺘﺎب، ﻓﻜﺜﲑ ﻣﻦ اﳌﺼﻨﻔﲔ ﳛﻤﺪﻳﺘ
ﺑﺪﻳﻌﺔ ﺗﻈﻬﺮ اﻟﺜﻨﺎَء ﻋﻠﻴﻪ ﺗﺒﺎرك وﺗﻌﺎﱃ ﺑﻄﺮﻳﻘﺔ اﻹﻃﻨﺎب واﳌﺒﺎﻟﻐﺔ، وﻻ ﺟﺮم ﻓﻴﻬﻤﺎ ﰲ 
اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ أﺳﻠﻮباﻟﻜﻼم ﻣﺎ ﻳﻘﺘﻀﻲ ذﻟﻚ ﻣﻘﺎم ا ﺪ واﻟﺜﻨﺎء. ﻓﺮﲟﺎ ﻳﺘﺒﻊ اﳌﺼﻨﻔﻮن 
رﺳﻮﻟﻪ اﳊﺒﻴﺐ اﳌﺼﻄﻔﻰ ﳏﻤﺪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﻳﻔﺘﺘﺢ اﻟﺬي أﻧﺰل اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻋﻠﻰ
ﺑﺴﻮرة اﻟﻔﺎﲢﺔ اﻟﱵ ﻓﻴﻬﺎ اﳊﻤﺪ واﻟﺜﻨﺎء وا ﺪ ﷲ ﺗﺒﺎرك وﺗﻌﺎﱃ. واﻟﺸﻌﺮاء واﻷدﺑﺎء ﻣﻦ 
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ﺑﻼد اﻟﻌﺮب واﳉﺎوى ﻳﺒﺪؤون ﻣﺼﻨﻔﺎ ﻢ اﻷدﺑﻴﺔ ﲝﻤﺪ اﷲ ﺗﺒﺎرك وﺗﻌﺎﱃ واﻟﺜﻨﺎء ﻋﻠﻴﻪ، 
وﻋﻼ.ﻳﻀﺎ ﲟﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﶈﺎﻣﻴﺪ ﷲ ﺟﻞﻢ أوﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ ذﻟﻚ اﳋﻄﺒﺎء ﻳﺒﺪؤون ﺧﻄﺒﻬ
وﻛﻞ ﻫﺬﻩ اﻟﻈﻮاﻫﺮ ﺗﻌﺮض ﻟﻨﺎ ﻣﻮاﺿﻊ اﳊﻤﺪ ﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﰲ اﻟﻌﺒﺎدة اﶈﻀﺔ 
واﳌﻨﺎﺳﺒﺔ اﻟﱵ ﻗﺎم  ﺎ اﳌﺴﻠﻤﻮن ﰲ ﺣﻴﺎ ﻢ اﻟﻴﻮﻣﻴﺔ. وﻣﺎ ﻳﻬﻤﻨﺎ اﻵن ﰲ ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ 
ﻓﻴﻤﺎ ﻫﻮ ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة أو اﻷﺷﻌﺎر اﳌﻨﻐﻤﺔ اﻟﱵ ﺗﺸﺘﻤﻞ ﻣﺪح اﷲ ورﺳﻮﻟﻪ اﻟﱵ ﲰﻴﺖ 
ﲨﻊ اﳌﺪﻳﺢ اﻟﱵ ﺗﻘﺮأ ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳋﻤﺲ اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ )naijup-ijup(ﺑﻌﺪ ﺑـــ"اﳌﺪاﺋﺢ" 
ﻣﺎ ﺑﲔ اﻟﻨﺪاء واﻹﻗﺎﻣﺔ، وﻟﻴﺲ ﺳﺎﺋﺮ اﳌﺪاﺋﺢ اﻟﻌﺎﻣﺔ اﻟﱵ ﻛﺎﻧﺖ ﰲ ﻛﺘﺐ اﻟﺸﻌﺮاء 
ﺑﺄﻧﻮاﻋﻬﺎ اﳌﺨﺘﻠﻔﺔ ﺗﻌﺘﱪ ﻣﻦ )naijup-ijup(واﻷدﺑﺎء واﳋﻄﺒﺎء. وﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ 
ﺎوي ﰲ اﻷرﻳﺎف واﻟﻘﺮى وﺑﺎﻟﺘﺤﺪﻳﺪ ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ.إﺑﺪاﻋﺎت ﺛﻘﺎﻓﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉ
اﻟﻤﺪاﺋﺢد. اﻟﻌﺜﻮر ﻋﻠﻰ ﻣﺼﺎدر ﻗﺼﻴﺪة 
ﺪف ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ إﱃ ﺗﻠﻚ اﳌﺪاﺋﺢ اﻟﺸﻔﻬﻴﺔ - ﰲ اﳊﻘﻴﻘﺔ–ﻣﻬﻤﺎ ﻛﺎﻧﺖ 
ﻣﺎ ﺑﲔ اﻟﻨﺪاء واﻹﻗﺎﻣﺔ، وﻟﻜﻦ ﳛﺎول اﻟﺒﺎﺣﺚ أﻳﻀﺎ ﻋﺮض ﺗﻠﻚ اﳌﺪاﺋﺢ اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ 
ﻌﺮﰊ، ﻷن ﻃﺒﻴﻌﺔ اﻟﺪراﺳﺔ اﻟﺸﻔﻬﻴﺔ اﳌﻨﻄﻮﻗﺔ ﻻ ﳝﻜﻦ ودراﺳﺘﻬﺎ ﰲ اﻟﱰاث اﳉﺎوي واﻟ
ﻓﺼﻠﻬﺎ واﺑﺘﻌﺎدﻫﺎ ﻣﻦ اﻟﱰاث اﳌﻜﺘﻮب ﻟﻠﺘﺄﻛﻴﺪ واﻟﻀﺒﻂ، ﻓﻜﻼﳘﺎ ﲟﺜﺎﺑﺔ اﳌﺆﻛﺪ واﳌﺆﻛﺪ 
ﻟﻪ ﻓﻴﻤﺎ ﺑﻴﻨﻬﻤﺎ ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﻟﺘﺒﺎدل. 
اﻟﺸﻴﺦ ﻋﺒﺪ وﻣﻦ ﺑﻌﺾ اﳌﺪاﺋﺢ اﳌﺸﻬﻮرة ﺑﲔ اﻟﻨﺎس ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ أﻟﻔﻬﺎ 
اﳍﺠﺮي، واﻟﱵ اﺷﺘﻬﺮت ﰲ ا ﺘﻤﻊﺎﺑﻊﺻﲑي ﰲ اﻟﻘﺮن اﻟﺴﻮ اﷲ ﺑﻦ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ ﺳﻌﻴﺪ اﻟﺒ
أن ﳍﺎ ﺧﺎﺻﻴﺔ وﻣﺰاﻳﺎ وﻓﻮاﺋﺪ. وﻣﻦ ﺑﻴﻨﻬﺎ أن اﻟﱪدة، وﻛﺬا ﻳﻌﺘﻘﺪون ﻘﺼﻴﺪةاﳉﺎوي ﺑ
ﻣﻦ ﻛﻞ اﻟﺒﻼﻳﺎ.ﻟﻪ اﷲ ﻲﻨﺠ ّﻓﻴﻣﻦ ﻗﺮأﻫﺎ 
ﺻﻞ وﺳﻠﻢ داﺋﻤﺎ أﺑﺪاﻣﻮﻻي
ﻋﻠﻰ ﺣﺒﻴﺒﻚ ﺧﲑ اﳋﻠﻖ ﻛﻠﻬﻢ
ﻳﺎرب ﺑﺎﳌﺼﻄﻔﻰ ﺑﻠﻎ ﻣﻘﺎﺻﺪﻧﺎ 
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ﻏﻔﺮ ﻟﻨﺎ ﻣﺎ ﻣﻀﻰوا
ﻳﺎ واﺳﻊ اﻟﻜﺮم
وﻣﻦ ﻫﺬا اﻻﻗﺘﺒﺎس اﻟﺸﻌﺮي ﺑﺪأ ﻳﺆﻟﻒ وﻳﻨﻈﻢ ﻋﻠﻤﺎء اﳉﺎوى اﻷﺑﻴﺎت 
اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﳉﺎوﻳﺔ ﻓﻴﺄﺧﺬﻫﺎ ﻃﻠﺒﺔ اﻟﻌﻠﻢ ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﻛﻤﺪاﺋﺢ ﻗﺒﻞ 
اﻟﺼﻼة ﳌﺎ ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻦ اﻟﻨﺼﺎﺋﺢ واﳊﻜﻢ. وﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل أﻟﻒ أﺣﺪ اﻟﺪﻋﺎة اﻟﺘﺴﻌﺔ 
رض ﺟﺎوى ﺑﺎﻷوﻟﻴﺎء اﻟﺘﺴﻌﺔ( أﻏﻨﻴﺔ ﺗﻌﻠﻴﻤﻴﺔ ﻓﻴﻬﺎ ﺣﻜﻢ وﻋﻈﺔ )اﻟﱵ اﺷﺘﻬﺮت ﰲ أ
( rili-rili gnabmetﺗﺴﻤﻰ ﺑﺄﻏﻨﻴﺔ إﻟﲑ إﻟﲑ )
relimus suw erudnaTrili-riL ,rili-riL
oyor-oyor oji kaT
nogna hac ,nogna haCrayna netnagnep huggnes kaT
iwuk gnibmilb onkeneP
ori todod husabm oggnaKonkenep uynul-uynuL
، ﻛﲑي ﻛﺪاﺗﻮنﻧﻦ  ﻮ ﻤﻦ ﻳﻨﻈﻢ ﻫﺬﻩ اﻷﺑﻴﺎت، ﻗﻴﻞ اﻟﺪاﻋﻲ ﺳاﺧﺘﻠﻒ اﻟﻨﺎس ﻓﻴ
ﻟﻜﻨﻬﻢ ﺎ، و ﺎﻛﻧﻦ ﻛﺎﱄ ﺟﻮ وﻗﻴﻞ اﻟﺪاﻋﻲ ﺳوﻗﻴﻞ ﺳﻮﻧﻦ ﺑﻮﻧﺎﻧﺞ، وﻗﻴﻞ ﺳﻮﻧﻦ دراﺟﺎت، 
أن ﻣﻦ ﻳﻨﻈﻤﻬﺎ ﻣﻦ أﺣﺪ ﻫﺆﻻء اﻟﺪﻋﺎة اﻟﺘﺴﻌﺔ.اﺗﻔﻘﻮا ﻋﻠﻰ
ﺋﺢ ﳑﻠﻜﺘﺎ ﻞ ﻫﺬﻩ اﳌﺪااﻟﱵ ﻇﻠﺖ ﺗﻘﻮم ﺑﺮﻋﺎﻳﺔ ﻣﺜﻳﺔﻤﻠﻜﺎت اﳉﺎو اﳌوﻣﻦ 
ﻛﻮ ﱏ ﺑﺎﻏﺎرا، وﻣﺼﻨﻔﺎت ﺑﺎﻛﻮ ﺑﻮواﻧﺎ ﺎﺳﻮرا، وذﻟﻚ ﺑﺪﻟﻴﻞ ﻣﺼﻨﻔﺎت ﻣﻦﺗﻣﺎﺗﺎرام وﻛﺮ 
اﻟﺮاﺑﻊ وﻣﺼﻨﻔﺎت اﻟﺸﻴﺦ ﺟﺴﺪي ﻓﻮرا اﻟﺜﺎﱐ وﻣﺼﻨﻔﺎت اﻟﺸﻴﺦ ﻋﺎ ﻲ رﻧﻐﺎ وارﺳﻴﻄﺎ. 
ﻀﺎ وﻫﺬﻩ اﳌﺪاﺋﺢ ﱂ ﺗﺘﺄﺛﺮ ﺑﺎﻷدب اﻟﻌﺮﰊ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻓﺤﺴﺐ، ﺑﻞ إ ﺎ ﺗﺘﺄﺛﺜﺮ أﻳ
، وﳝﺜﻞ ذﻟﻚ أدﺑﺎء ﳑﻠﻜﺔ ﻛﺪﻳﺮي ﲢﺖ ﻴﻼديﻋﺸﺮ اﳌﺎوي ﰲ اﻟﻘﺮن اﻟﺜﺎﱐﺑﺎﻷدب اﳉ
ﻓﺎﻧﻮﻟﻪ اﻟﺬي واﻷدﻳﺐ ﺳﺪﻩدﻳﺐ م( ﻣﻨﻬﻢ اﻷ5311ﺳﻴﺎدة ﺟﺎﻳﺎﺑﺎﻳﺎ )
)زواج ﺑﺎراﺗﺎﻳﻮدا( ﰲ ﺷﻜﻞ اﻟﻨﻐﻢ اﻟﺸﻌﺮي اﻗﺘﺒﺴﻪ ahduyatarab niwakaKأﻟﻒ
وﺻﺎﻏﻪ ﻣﻦ ﻧﺜﺮ ﻛﺘﺎب ﻣﺎﻫﺎﺑﺎراﺗﺎ. واﺳﺘﻤﺮت ﻫﺬﻩ اﻟﻌﺎدة اﻷدﺑﻴﺔ إﱃ ﳑﻠﻜﺔ 
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ﺳﻮرا وﳑﻠﻜﺔ ﺗﻮ ﺑﺎﺟﺎﻧﺞ وﳑﻠﻜﺔ ﻣﺎﺗﺎرام وﳑﻠﻜﺔ ﻛﺮ ﻠﻜﺔ دﳝﺎك وﳑﻠﻜﺔﻣﻮﺟﻮﺑﺎﻫﻴﺖ وﳑ
ﻋﱪ اﻟﻌﺼﻮر اﻟﱵ ﺗﺆﺛﺮ أدﺑﻴﺎت اﳌﻌﺎﻫﺪ ﺳﻮراﻛﺎرﺗﺎ. ﻫﺬﻩ ﻫﻲ اﻟﻈﻮاﻫﺮ اﻷدﺑﻴﺔ 
اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ. ﻓﺘﺤﻘﻘﺖ ﻟﻠﻤﺸﺎﻳﺦ ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰲ أول اﻟﻘﺮن اﻟﻌﺸﺮﻳﻦ ﻣﺆﻟﻔﺎت 
ﻣﻴﺔ ﰲ اﻵوﻧﺔ اﻷﺧﲑة ﻣﺜﻞ ﺷﻌﺮﻳﺔ، وﺗﺴﺘﻤﺮ ﻫﺬﻩ اﻟﺘﺄﻟﻴﻔﺎت إﱃ ﻋﺼﺮ اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼ
م.4181ه اﳌﻮاﻓﻖ 9131اﳌﺪاﺋﺢ ﰲ ﺷﻜﻞ ﻗﺼﻴﺪة اﻟﺴﲑة اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ اﻟﱵ أﻟﻔﺖ ﺳﻨﺔ 
اﻟﱵ ﲰﻴﺖ ﺑﺴﻜﺎر ﻣﻼﰐ ﻟﻠﺸﻴﺦ ﺻﺎﱀ أﺧﺮىﻗﺼﻴﺪةوﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ ذﻟﻚ،
ﻀﺎ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ اﳌﻮت، وﻟﻪ أﻳاﺟﺮاء وﺳﻜﺮاتم اﻟﱵ ﺗﺒﲔ ﻋﻦ0491اﳉﺎوي 
ﺑﲔ اﻟﺰوﺟﲔ، وﻟﻪ اﳌﻌﺮوﻓﺔ ﻃﺮﻳﻘﺔ اﳌﻌﺎﺷﺮة ﱵ ﺗﺒﲔم اﻟ2591ن ﺗﻮ ﲰﻴﺖ ﺑﺴﻜﺎر ﻛﺪا
أﻫﻮال ﻳﻮم و اﺟﺮاءه اﻟﱵ ﺗﺒﲔ4231أﻳﻀﺎ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ ﲰﻴﺖ ﺑﺸﻌﺮ اﻟﻘﻴﺎﻣﺔ 
اﻟﻘﻴﺎﻣﺔ إﻧﺬارا اﺟﺮاء وأﻫﻮال ﺷﻌﺮ وي ﺑﺘﺄﻟﻴﻒاﻟﻘﻴﺎﻣﺔ. رﲟﺎ ﻗﺼﺪ اﻟﺸﻴﺦ ﺻﺎﱀ اﳉﺎ
ب دﻗﺎﺋﻖ ﻟﻨﺎس و ﺪﻳﺪا ﻟﺬﻟﻚ اﻟﻴﻮم اﻟﻌﻈﻴﻢ. وﻗﺪ ﺻﺮح اﻟﺸﻴﺦ ﺑﺄﻧﻪ ﻧﻈﻤﻪ ﻣﻦ ﻛﺘﺎا
اﳌﻨﺴﻮب إﱃ اﻟﺸﻴﺦ ﻋﺒﺪ اﻟﺮﺣﻴﻢ ﺑﻦ أﲪﺪ اﻟﻘﺎﺿﻲ.اﻷﺧﺒﺎر
ﺳﻮراﺑﺎﻳﺎ وﻗﺼﻴﺪة ﻻﻛﻲ ﻲﺳﺤﺎﻗاﻹوﻫﻨﺎك ﻗﺼﻴﺪة ﻛﻤﺎﻧﱳ ﻟﻠﺸﻴﺦ ﻋﺜﻤﺎن 
راﰊ ﻟﻠﺸﻴﺦ زﻛﺮﻳﺎ ﺳﻮراﺑﺎﻳﺎ ﻛﻼﳘﺎ ﺗﺘﻨﺎول أﺑﻴﺎ ﻤﺎ ﻋﻦ اﻟﻌﻈﺔ ﻗﺒﻞ اﻟﺰواج. وﻣﻦ اﳌﺸﺎﻳﺦ 
ﺸﺮي ﻣﺼﻄﻔﻰ، ﻟﻪ ﺷﻌﺮ اﻟﻜﺮام ﰲ ﻫﺬا اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺪﻳﺚ اﻟﺬي أﻟﻒ ﻗﺼﻴﺪًة اﻟﺸﻴُﺦ ﺑ
ﻼﻧﺞﻛﻣﺎ ﻣﻴﱰا ﺳﺠﺎﰐ اﻟﱵ ﺗﺒﲔ ﻋﻦ اﻷﺧﻼق اﳊﺴﻨﺔ. ﰒ ﺟﺎء ﺑﻌﺪﻩ اﻟﺸﻴﺦ ﺷﻌﺮاﱐ 
م. وﻫﺬﻩ اﻟﻜﺘﺐ ﻣﻦ 3691اﻟﺬي أﻟﻒ ﻗﺼﻴﺪة َﻓَﺼﺎَﻻًة ﰲ ﻓﻘﻪ اﻟﺼﻼة ﺳﻨﺔ 
اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ ﺗﺪرس ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ واﳌﺪارس وذﻟﻚ ﻟﺴﻬﻮﻟﺔ ﻓﻬﻤﻬﺎ وﺣﻔﻈﻬﺎ ﻣﻦ 
ﺗﻘﺮأ أﻳﻀﺎ ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ ﻛﺎﳌﺪاﺋﺢ.ﺣﻴﺚ اﻟﻨﻈﻢ واﻟﺸﻌﺮ وﻣﻦ ﺣﻴﺚ أ ﺎ 
ﻓﺄﺻﺒﺤﺖ ﻗﺮاءة ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ وﰲ اﳌﻨﺎﺳﺒﺎت 
اﻷﺧﺮى ﺛﻘﺎﻓًﺔ ﻟﻠﻤﺠﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ودراﺳًﺔ ﻟﻄﻠﺒﺔ اﻟﻌﻠﻢ وﺷﻌﺎرا ﻟﺘﻌﺎﻟﻴﻢ اﻹﺳﻼم ﻓﻼ 
ﳝﻜﻦ إزاﻟﺘﻬﺎ واﺑﺘﻌﺎدﻫﺎ ﰲ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺑﺘﻬﻤﺔ ﺑﻌﺾ اﻟﻔﺮق اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ إ ﺎ 
ﺔ ﺿﻼﻟﺔ ﳚﺐ اﺑﺘﻌﺎدﻫﺎ، ﺑﻞ ﺗﻠﻌﺐ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة دورا ﻛﺒﲑا ﻟﻠﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰲ ﺑﺪﻋ
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ﻣﺪن إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﺣﱴ ﺗﻘﺮأ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ ﺟﺎﻣﻊ "اﻻﺳﻘﻼل" ﳉﻤﻬﻮرﻳﺔ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ 
. وﺗﺸﲑ ﻫﺬﻩ اﻟﻈﺎﻫﺮة إﱃ أﳘﻴﺔ )VT(وﺗﺒﺚ ﰲ اﻟﻘﻨﻮات اﻟﻔﻀﺎﺋﻴﺔ اﳊﻜﻮﻣﻴﺔ واﻷﻫﻠﻴﺔ
ﻟﻠﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ.اﺳﺘﺨﺪام اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻛﻮﺳﻴﻠﺔ ﻣﻦ اﻟﻮﺳﺎﺋﻞ
اﻧﺘﺸﺎر اﻟﻤﺪاﺋﺢه .
ﻟﻜﻞ وﻻﻳﺔ ﻗﺼﻴﺪة ﺗﻘﺮأ ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ وﳍﺎ أﺑﻴﺎ ﺎ وﻧﻐﻤﺎ ﺎ ﲣﺘﻠﻒ 
ﻋﻦ أﺑﻴﺎت اﻟﻘﺼﻴﺪة وﻧﻐﻤﺎ ﺎ ﰲ اﻟﻮﻻﻳﺎت اﻷﺧﺮى. وﻫﺬﻩ ﺗﻌﺮف ﻋﻨﺪ ا ﺘﻤﻊ ﻋﺎﻣﺔ، 
ﻓﺎﻧﺘﺸﺮت ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ ﻓﻴﻤﺎ ﺑﲔ اﻟﻨﺎس ﺑﻌﺪة ﻃﺮق، ﻧﺬﻛﺮ ﻣﻨﻬﺎ :
اﻷﻛﺎدﳝﻲاﻟﺘﻌﻠﻴﻢ .1
ﳏﺘﻮاﻫﺎ أﺧﺬت اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ وﻣﺪارﺳﻬﺎ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺄﻧﻮاع ﻓﻨﻮ ﺎ ﰲ 
وﻏﲑ ذﻟﻚ ﻛﻤﺎدة دراﺳﻴﺔ ﻣﻘﺮرة ﰲ اﳌﻨﻬﺞ ﻲواﻷﺧﻼﻗيواﻟﺘﻮﺣﻴﺪﻲاﻟﻔﻘﻬ
اﻟﺪراﺳﻲ ﻓﻴﺪرﺳﻬﺎ اﻟﺘﻼﻣﻴﺬ وﻳﻔﻬﻤﻬﺎ وﳛﻔﻈﻬﺎ ﰒ ﻳﻘﺮأ ذﻟﻚ ﻗﺒﻞ ﻛﻞ ﺻﻼة 
ﳌﻨﻬﺞ اﻟﺪراﺳﻲ اﳉﺎﻧﺒﲔ ﺗﻄﺒﻴﻘﺎ ﳌﺎ ﻳﺪرﺳﻬﺎ ﰲ اﳌﺪارس واﳌﻌﺎﻫﺪ، ﻓﺎﻟﺘﻤﺲ ا
اﻟﻨﻈﺮي واﻟﺘﻄﺒﻴﻘﻲ ﰲ ﻧﻔﺲ اﻟﻮﻗﺖ. ﻓﺄﺻﺒﺢ اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻷﻛﺎدﳝﻲ ﺑﺎﻋﺜﺎ ﻓﻌﺎﻻ 
ﰲ ﻧﺸﺮ اﻟﻘﺼﻴﺪة.
ﳎﺎﻟﺲ اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ أو اﶈﺎﺿﺮة.2
ﻋﱪ ﳎﺎﻟﺲ اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻟﱵ ﻋﻘﺪت أﺳﺒﻮﻋﻴﺎ أم ﺷﻬﺮﻳﺎ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻧﺘﺸﺮت 
ﻞ ﺑﺪاﻳﺔ ﻓﺘﻘﺮأ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻗﺒﻴﺔ اﳍﺎﻣﺔﻳﺎم اﻹﺳﻼﻣاﻷوﰲ ﻣﻨﺎﺳﺒﺔ ذﻛﺮى 
اﳉﻠﺴﺔ وﻋﻨﺪ اﻓﺘﺘﺎﺣﻬﺎ وأﺛﻨﺎﺋﻬﺎ واﺧﺘﺘﺎﻣﻬﺎ. ﻓﺰاد ﻫﺬا اﻟﺒﺎﻋﺚ ﻋﻠﻰ ﺳﺮﻋﺔ 
اﻧﺘﺸﺎرﻫﺎ وﺳﻂ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي.
ﺣﻠﻘﺎت اﻟﻄﺮق اﻟﺼﻮﻓﻴﺔ.3
ﻇﻠﺖ اﻟﻄﺮق اﻟﺼﻮﻓﻴﺔ ﺗﻘﻮم ﺑﺪورﻩ اﳍﺎم ﰲ ﻧﺸﺮ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ، 
ﻣﺜﻞ اﻻﺳﺘﻐﺎﺛﺔ ﻫﺎوأورادﻣﻦ أذﻛﺎرﻫﺎﻦ اﻷﻋﻤﺎل اﻟﺼﻮﻓﻴﺔوذﻟﻚ ﻷن ﻛﺜﲑا ﻣ
، ﻓﻼ ﻬﺎأﻧﻐﺎﻣﺴﺎق ﺑﺎﻷﺑﻴﺎت اﻟﺸﻌﺮﻳﺔ و ﺎﻷوﻟﻴﺎء اﻟﺼﺎﳊﲔ ﺗﺑواﻟﺘﻮﺳﻞ ﺑﺎﷲ 
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ﺗﻘﺘﺼﺮ ﻗﺮاءة ﻫﺬﻩ اﻷﺑﻴﺎت داﺧﻞ اﻷﻋﻀﺎء ﻓﻘﻂ ﺑﻞ ﺗﻌﻢ اﻟﻨﺎس ﲨﻴﻌﺎ ﳌﺎ ﰲ 
ﻟﺘﻘﺮب إﱃ اﷲ واﻟﺪﻋﺎء اﺎ واﻟﻘﺮاءة ﳍﺎ ﻣﻦ اﻟﻌﻈﺔ واﻟﻌﱪ ﻛﻮﺳﻴﻠﺔ اﻻﺳﺘﻤﺎع إﻟﻴﻬ
واﻻﺳﺘﻐﻔﺎر واﻟﺘﻮﺑﺔ.
ﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻷﻛﺎدﳝﻲ وﳎﺎﻟﺲ اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ وﺣﻠﻘﺎت ﻓﺒﻬﺬﻩ اﻟﻮﺳﺎﺋﻞ اﻟﺜﻼث ﻣﻦ ا
اﻟﻄﺮق اﻟﺼﻮﻓﻴﺔ ﱂ ﻳﻘﺘﺼﺮ دورﻫﺎ ﰲ ﻧﺸﺮ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ وﺳﻂ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ 
واﺳﺘﺠﻼب اﻧﺘﺒﺎﻩ اﳉﻤﺎﻫﲑ ﳓﻮ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ ﻓﺤﺴﺐ ﺑﻞ إ ﺎ ﺗﺴﺎﻋﺪ ﻋﻠﻰ ﺗﻌﻤﻴﻖ 
ﻓﻬﻢ اﻟﻘﺎرئ ﳍﺎ واﳌﺴﺘﻤﻊ إﻟﻴﻬﺎ ﻋﻦ ﻣﻌﺎﱏ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ ﻣﻦ اﻟﻘﻴﻢ واﻟﻌﱪ واﻟﻌﻈﺔ 
ﻟﻨﻔﺲ اﻟﺘﺎﺋﻪ اﳌﺮﻳﺾ وﲢﻞ ﻣﺸﻜﻠﺔ ا ﺘﻤﻊ اﻟﻌﺎم.ﻓﺘﻌﺎﰿ ا
ﻗﺼﻴﺪة اﻟﻤﺪح واﻟﻤﺤﺎﺿﺮة اﻟﺪﻳﻨﻴﺔغ. 
ﺪء ﰲ اﶈﺎﺿﺮة إﻋﻼﻣﺎ وﰲ ﺛﻘﺎﻓﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺗﻘﺮأ ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪح ﻗﺒﻞ اﻟﺒ
ﺻﲑي ﻮ اﶈﺎﺿﺮة ﻗﺎﺋﻤﺔ ﻣﻦ ﻗﺮﻳﺐ، وذﻟﻚ ﻣﺜﻞ ﻗﺮاءة ﻗﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﻟﻠﺒﻟﻠﻨﺎس ﺑﺄن
أﺛﻨﺎء اﶈﺎﺿﺮة ﻣﻦ ﺧﻼل ﺷﺮح اﶈﺎﺿﺮ وﻗﺼﻴﺪة ﺻﻠﻮات اﻟﺒﺪر، وﺗﻘﺮأ أﻳﻀﺎ ﰲ 
اﻟﺘﻌﺎﻟﻴﻢ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ وذﻟﻚ ﳉﺬب اﻧﺘﺒﺎﻩ اﻟﺴﺎﻣﻌﲔ إﱃ اﶈﺎﺿﺮ ﻓﻴﺘﺤﻘﻖ اﻻﺗﺼﺎل 
اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻲ ﺑﲔ اﶈﺎﺿﺮ واﻟﺴﺎﻣﻌﲔ. وﻳﺴﺘﺨﺪم اﶈﺎﺿﺮ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻛﻠﻐﺔ 
اﻟﺘﺨﺎﻃﺐ ﺑﲔ اﳉﺎﻧﺒﲔ ﺣﱴ ﻳﻮﺟﺪ ﺑﻌﺾ اﻟﺪﻋﺎة أﻟﻒ ﻗﺼﻴﺪة ﻣﻦ ﻋﻨﺪ أﻧﻔﺴﻬﻢ 
ﺎوﻳﺔ ﻟﺘﻌﺮﺿﻬﺎ أﺛﻨﺎء اﶈﺎﺿﺮة ﻓﻴﻘﺮأﻫﺎ ﲨﺎﻋﺔ ﻣﻊ اﳊﺎﺿﺮﻳﻦ.  وﻛﺜﲑ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أو اﳉ
ﻣﻨﻬﻢ أﻟﻒ ﻗﺼﻴﺪ ﻢ ﻋﻠﻰ ﻧﻔﺲ وزن اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳌﺸﻬﻮرة ﺑﲔ اﻟﻨﺎس وﻧﻔﺲ ﻧﻐﻤﺎ ﺎ 
ﺻﻠﻮات اﻟﺒﺪر وﻗﺼﻴﺪة ﺻﲑي وﻗﺼﻴﺪة ﻮ ﻟﺴﻬﻮﻟﺔ اﻻﺗﺒﺎع واﳊﻔﻆ، ﻓﻘﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﻟﻠﺒ
ﺎس ﻣﻦ اﻟﻮزن واﻟﻨﻐﻢ. ﰒ أﻟﻒ ﻐﻲ وﻗﺼﻴﺪة اﳌﻮﻟﺪ ﻟﻠﱪزﳒﻲ ﻣﺸﻬﻮرة ﺑﲔ اﻟﻨﻳﺒﺪاﳌﻮﻟﺪ ﻟﻠ
اﻟﺒﻴﺖ ﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﰒ ﺟﺎء ﰲ اﻟﺒﻴﺖ ﻄﻠﻊ اﻟﺪاﻋﻲ ﻗﺼﻴﺪة ﻳﻜﻮن ﰲ اﻟﺒﻴﺖ اﻷول ﻣ
اﻟﺜﺎﱐ ﺑﻘﺼﻴﺪة ﺟﺎوﻳﺔ ﺗﺴﺎوي ﻗﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﰲ اﻟﻮزن واﻟﻨﻐﻢ، وﻫﻜﺬا إﱃ آﺧﺮﻫﺎ.
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Salli wa sallim da iman alahmada  ﻰﻠﻋ ﺎﻤﺋاد ﻢﻠﺳو ﻞﺻ
ﲪأاﺪ
Wal ali wal ashabi man qad wahhada  ﻦﻣ بﺎﺤﺻﻷاو لﻵاو
ﺪﺣو ﺪﻗا
Ayo sedulur kakung lan putri  ةﻮﺧﻹا ﺎﻬﻳأﺎﻴﻓ
تاﻮﺧﻷاو
Podo sregep rajin olehe ngaji  رﻮﻀﺣ ﻰﻠﻋ اﻮﺻﺮﺣا
ةﺮﺿﺎﶈا
Ngaji iku kanggo sangu mbesok yen MATI تﺎﻤﳌا ﺪﻌﺑ ﺎﳌ داز ﻲﻫو
Sowan ing ngersane Allah ilahi rabbi  ﺪﻨﻋةﺰﻌﻟا بر ءﺎﻘﻟ
Sapa ora ngaji bakal rumangsa rugi ﺮﺴﳜ ﺮﻀﳛ ﱂ ﻦﻣو
Rugi ana dunyo iku ora sepiro  ﺎﻴﻧﺪﻟا ﰲ ناﺮﺴﳋاو
ﻂﻴﺴﺑ
Rugi ana akherat bakam nyemplung NERAKA  ةﺮﺧﻵا ﰲ ناﺮﺴﳋاو
رﺎﻨﻟا ﰲ ﺖﻴﻘﻟأ
 ﱠﻜﺸﳌا ةﺪﻴﺼﻘﻟا ﻩﺬﻫ ﻞﺜﻣ ﰲ ﺮﺧآ جذﻮﳕ كﺎﻨﻫوﺑﺮﻌﻟا ﲔﺑ ﺔﻠ: ﺔﻳوﺎﳉاو ﺔﻴ
Allahumma salli ala Muhammad ﺪﻤﳏ ﻰﻠﻋ ﻞﺻ ﻢﻬﻠﻟا
Ya Rabbi salli alaihi wa sallim ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﻞﺻ برﺎﻳ
Rama Ibu aja lali shalat dhuhur  ﺎﻴﺴﻨﺗ ﻻ ﻩﺎﻣأو ﱵﺑأﺎﻳ
ﺮﻬﻈﻟا ةﻼﺻ
Elingo siro yen bakal mlebu kubur  ناروﺰﺗ ﺎﻤﺘﻧأ اﺮﻛﺬﺗ
ﺮﺑﺎﻘﳌا
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ﻳﺎأﺑﱵ وأﻣﺎﻩ ﻻ ﺗﻨﺴﻴﺎ  rahsa talahs ilal aja ubI amaR
ﺻﻼة اﻟﻌﺼﺮ
ﺗﺬﻛﺮا أﻧﺘﻤﺎ ﲢﺸﺮان ﰲ  rashkaM oro-oro ana elakab ney ognilE
اﶈﺸﺮ
ﻳﺎأﺑﱵ وأﻣﺎﻩ ﻻ ﺗﻨﺴﻴﺎ  birhgam talas ilal aja ubI amaR
ﺻﻼة اﳌﻐﺮب
ﺗﺬﻛﺮا روﺣﻜﻤﺎ ﺳﻴﻔﺎرق  timap lakab umawayn aris ognilE
اﻟﺪﻧﻴﺎ
ﻳﺎأﺑﱵ وأﻣﺎﻩ ﻻ ﺗﻨﺴﻴﺎ  ’aysi talas ilal aja ubI amaR
ﺻﻼة اﻟﻌﺸﺎء
ﺗﺬﻛﺮا ﺳﺘﺴﺘﻠﻤﺎن ﻛﺘﺎﺑﻜﻤﺎ  askirep apmat elakab koseb ney ognilE
ىﳝﲎ أم ﻳﺴﺮ 
ﻳﺎأﺑﱵ وأﻣﺎﻩ ﻻ ﺗﻨﺴﻴﺎ  hubuS talas ilal aja ubI amaR
ﺻﻼة اﻟﺼﺒﺢ
ﻊ ﺗﺬﻛﺮا ﺳﺘﺄﺗﻴﺎن ﻳﻮم ﻻ ﻳﻨﻔ huwekap apman lakab aris agnilE
ﻣﺎل وﻻ ﺑﻨﻮن
وﻫﺬا اﻟﻨﻮع ﻣﻦ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ أﻟﻘﻴﺖ ﰲ اﶈﺎﺿﺮة اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ ﳍﺎ وﻇﻴﻔﺘﺎن؛ اﻷوﱃ 
وﻇﻴﻔﺔ ﻋﻼﺟﻴﺔ ﳌﻌﺎﳉﺔ اﳌﺮض اﻟﻨﻔﺴﻲ وﻣﻌﺎﳉﺔ ﻣﺸﻜﻠﺔ ا ﺘﻤﻊ واﻟﺜﺎﻧﻴﺔ وﻇﻴﻔﺔ ﻧﺸﺮ 
ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﲔ اﻟﻨﺎس ﻣﻦ اﺧﺘﻼف اﻟﻘﺮى واﻷرﻳﺎف. وﺗﺘﻨﺎول اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺣﻮل 
وﺣﻮل ﺷﻔﺎء اﻟﻘﻠﻮب وﺣﻮل اﻟﺼﱪ ﳌﻮاﺟﻬﺔ اﳌﺼﺎﺋﺐ اﳓﻄﺎط اﻷﺧﻼق ﰲ ا ﺘﻤﻊ
)رﲪﻪ اﷲ( ﻣﻦ واﻟﺒﻼﻳﺎ. وﻣﻦ أﺑﺮز ﻣﻦ ﺻّﻨﻒ ﰲ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﺸﻴﺦ ﻳﺲ ﻳﻮﺳﻒ 
ﺑﺼﻮﺗﻪ اﻟﺼﺎﰲ وﻧﻐﻤﺎﺗﻪ اﳉﻤﻴﻠﺔ ﺗﺴﺤﺮ ﺑﻘﺼﻴﺪﺗﻪ ﰲ اﶈﺎﺿﺮة آذان اﻟﻨﺎس ﲨﻴﻌﺎ.ﺑﻠﻴﺘﺎر
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ﺢﻳأﻧﻮاع ﻗﺼﻴﺪة اﻟﻤﺪف. 
ﻤﻊ اﳉﺎوي ﻣﻦ ﺣﻴﺚ أﺳﻠﻮب ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﻤﺪح ﰲ ا ﺘأﻫﺪاف ﺗﻨﻮﻋﺖ 
اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻠﻐﻮي وأﻏﺮاﺿﻬﺎ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ وأﻧﻐﺎﻣﻬﺎ اﳌﻮﺳﻴﻘﻴﺔ، ﰒ ﺗﺘﻄﻮر ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة 
ري ﻓﻬﻲ داﺋﻤﺎ ﺗﺘﺄﺛﺮ ﺑﺒﻴﺌﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳌﺪﱐ اﻟﱵ ﲢﻴﻂ ﺎﻣﺘﺰاﻣﻨﺔ ﺑﺘﻄﻮر ﳎﺘﻤﻌﻬﺎ اﳊﻀ
ﺻﺎﺣﺐ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻓﺄﺻﺒﺤﺖ ﻣﺆﻟﻔﺎ ﺎ ﻣﺘﻄﻮرة ﺑﺘﻄﻮر اﻷﻗﻄﺎر واﻷﻣﺼﺎر.  وﺗﺘﻤﺤﻮر 
ﻟﻘﺼﻴﺪة إﱃ اﻷﻣﻮر اﻟﺘﺎﻟﻴﺔ :أﻏﺮاض ﻫﺬﻩ ا
اﻟﻐﺮض اﻻﻋﺘﻘﺎدي واﻹﳝﺎﱐ.1
وﺻﻔﺎﺗﻪ اﻟﻌﻼ ﰒ اﻹﳝﺎن ﺑﻜﺘﺒﻪ ﺋﻪاﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻦ اﻹﳝﺎن ﺑﺎﷲ ﺑﺄﲰﺎﺗﺘﻨﺎول 
ورﺳﻠﻪ واﻟﻴﻮم اﻵﺧﺮ وﺑﺎﻟﻘﺪر ﺧﲑﻩ وﺷﺮﻩ، وأﻟﻘﻴﺖ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺄﻧﻐﺎم ﲡﻠﺐ 
اﻫﺘﻤﺎم اﻟﺴﺎﻣﻌﲔ.
اﻟﻐﺮض اﻟﺸﺮﻋﻲ.2
ﺎة واﻟﺼﻴﺎم وﻏﲑﻫﺎ ﻣﻦ اﻷﺣﻜﺎم أﺣﻜﺎم اﻟﺼﻼة واﻟﺰﻛﺗﺘﻨﺎول اﻟﻘﺼﻴﺪة
اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ واﳊﺚ ﻋﻠﻰ ﺣﺮص ﻃﻠﺐ ﻋﻠﻤﻬﺎ ﻋﱪ ﺧﻄﺐ اﳉﻤﻌﺔ واﳌﺪارس 
واﳌﻌﺎﻫﺪ واﶈﺎﺿﺮات اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ وﺣﻠﻘﺎت اﻟﺬﻛﺮ ﻋﻨﺪ اﻟﻄﺮق اﻟﺼﻮﻓﻴﺔ.
اﻷﻏﺮض اﳋﻠﻘﻲ.3
وﺟﻮب اﻟﺘﺤﻠﻲ ﺑﺎﻷﺧﻼق اﶈﻤﻮدة واﺟﺘﻨﺎب اﻷﺧﻼق ﺗﺘﻨﺎول اﻟﻘﺼﻴﺪة
،إن ﱂ ﻳﻜﻦ ﻳﺮاﻩو ﻳﻪ ﻛﺄﻧﻪ ﻳﺮاﻩ ﲝﻀﻮر اﷲ ﺑﲔ ﻳﺪﺔ واﻻﺣﺘﺴﺎسﻣاﳌﺬﻣﻮ 
وﺗﺼﻔﻴﺔ اﻟﻘﻠﻮب ﻣﻦ اﻟﺸﻮاﺋﺐ واﻷﻣﺮاض اﻟﻘﻠﺒﻴﺔ وﺑﺮ اﻟﻮاﻟﺪﻳﻦ.
اﻟﺒﻴﺖ ﰒ ﺗﻠﻴﻪ أﺑﻴﺎت ﻃﻮﻳﻠﺔ ﻄﻠﻊة ﻓﺄﻛﺜﺮﻫﺎ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰲ ﻣأﻣﺎ ﻟﻐﺔ اﻟﻘﺼﻴﺪ
ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﳉﺎوﻳﺔ، وﰲ ﺑﻌﺾ اﻷﺣﻴﺎن ﻳﺴﺎق ﻛﻞ أﺑﻴﺎ ﺎ ﺑﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﻦ أوﳍﺎ إﱃ آﺧﺮﻫﺎ وﰲ 
ﺑﻴﺎ ﺎ ﺑﺎﳉﺎوﻳﺔ ﻣﻦ أوﳍﺎ إﱃ آﺧﺮﻫﺎ. أﻣﺎ اﻟﻨﻐﻤﺔ ﻓﻴﻠﻘﻴﻬﺎ اﻟﻘﺎرئ ﺣﲔ آﺧﺮ ﻳﺴﺎق ﻛﻞ أ
ﺑﺎﻟﻨﻐﻤﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰲ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺑﺎﻟﻨﻐﻤﺔ اﳉﺎوﻳﺔ ﰲ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳉﺎوﻳﺔ. وﻟﻜﻦ ﻛﺜﲑ 
اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺎﻟﻨﻐﻤﺔ اﳉﺎوﻳﺔ أو ﻋﻠﻰ ﻳﻘﺪﻣﻮ ﺎ ﺑﺈﺑﺪاﻋﺎت ﺟﺪﻳﺪة ﻓﻴﻠﻘﻮنﻣﻦ اﻟﻘﺮاء 
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ﻐﲑ اﳌﻌﲎ اﳌﺮاد ﻣﻨﻬﺎ. ﺣﱴ ﳒﺪ اﻟﻘﺮاءة اﻟﱵ ﺗوﻛﻴﻔﻴﺔ اﻟﻌﻜﺲ ﻣﺎ ﱂ ﻳﻔﺴﺪ اﻹﻋﺮاب 
اﳉﺎوﻳﺔ ﺣﱴ ﻳﺸﻌﺮ أﻛﺜﺮ ﺗﺬوﻗﺎ ﺑﺄﻧﻐﺎمﺑﻌﺾ اﻟﻨﺎس ﻳﺘﻠﺬذ ﺑﻘﺮاءة ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ 
ﻴﺘﺤﺴﺲ ﲝﻀﻮر اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻋﻨﺪ ﻓﺔ اﻻﻧﺪﻣﺎج ﺑﲔ اﻟﻘﺼﻴﺪة واﻟﻨﻐﻤﺔ ﻄﺮﻳﻘﺑﰲ اﳌﻌﲎ، 
.ﻗﺮاء ﺎ. وﻫﺬا اﻻﻧﺪﻣﺎج ﻳﻘﺮب اﻟﺒﻌﻴﺪ وﻳﺘﺤﺴﺲ ﺑﺎﳌﻌﲎ اﻟﺒﺎﻃﲏ
وﻛﺎن ﺑﻌﺾ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ اﳉﺎوﻳﺔ ﻣﻘﺘﺒﺴﺔ ﻣﻦ ﻣﻌﺎﱐ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ 
وﺑﻌﻀﻬﺎ اﻷﺧﺮى ﺗﺼﺎغ أﺻﺎﻟﺔ ﻣﻦ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳉﺎوﻳﺔ وﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﳉﺎوﻳﺔ. واﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ 
اﳉﺎوﻳﺔ أﻛﺜﺮﻫﺎ ﺗﺪور ﺣﻮل ﻗﺼﻴﺪة اﻟﻠﻌﺐ ﻟﻸﻃﻔﺎل وﻟﻜﻦ ﳒﺪ أﻳﻀﺎ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ 
ﻫﺬﻩ اﻟﻄﺮﻳﻘﺔ ﻟﺘﺬوق اﳌﻌﲎ اﳉﺎوﻳﺔ  ﺗﺪور ﺣﻮل اﳌﺪح واﻟﻌﻈﺔ وذﻟﻚ ﻟﻔﻌﺎﻟﻴﺔ
واﻹﺣﺴﺎس ﺑﻪ وﺗﻔﻌﻴﻞ ﻋﻤﻠﻴﺔ اﻻﺗﺼﺎل اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻲ ﺑﲔ اﶈﺎﺿﺮ واﻟﺴﺎﻣﻌﲔ.
ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪح واﻟﻌﻈﺔ.1
ﺪف ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة إﱃ دﻋﻮة اﻟﺴﺎﻣﻌﲔ إﱃ ذﻛﺮ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ وﻣﺪح رﺳﻮﻟﻪ 
ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﺗﺬﻛﲑا ﻛﺎن أم ﻣﺪﺣﺎ أم اﺳﺘﻐﻔﺎرا أم ﻣﻨﺎﺟﺎة أم ﻋﻈﺔ 
ﻘﺼﻴﺪة وﺑﺄﻧﻐﺎﻣﻬﺎ ﻟﻜﻲ ﻳﺴﺘﺤﻀﺮ اﻟﺴﺎﻣﻊ ﻣﻌﲎ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﻜﻠﻤﺎت ﻫﺬﻩ اﻟ
وأﻏﺮاﺿﻬﺎ وﻳﻌﻤﻞ  ﺎ ﰲ واﻗﻊ اﳊﻴﺎة. وﻧﺬﻛﺮ ﺑﻌﺾ اﻟﻨﻤﺎذج ﻣﻦ ﺗﻠﻚ 
اﻟﻘﺼﻴﺪة :
ﻳﺎأﻳﻬﺎ اﻹﺧﻮة ﲨﻴﻌﺎ ayades oluk keredes araP
ﺗﺬﻛﺮوا ﻛﻞ ﺣﲔ agnili adap utkaw nebaS
ﺳﻮف ﲡﻴﺒﻮن ﻧﺪاء  nalabmit gnaynem lakaB
تﻣﻠﻚ اﳌﻮ 
إذا أﺟﺒﺘﻤﻮﻩ ﻟﻦ ﺗﺮﺟﻊ  hilum anek ara ladub sew neY
أﺑﺪا
ﺗﻜﻔﻨﻮن ﺑﺎﻟﻠﺒﺎس  hitup ibmalek inilasiD
اﻷﺑﻴﺾ
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إذا أﺟﺒﺘﻤﻮﻩ ﻟﻦ ﺗﺮﺟﻊ  hilum anek ara ladub sew neY
أﺑﺪا
ﺗﺮﻛﺒﻮن ﻋﺮﺑﺔ اﳉﺎوى awaj aterek egnapmuT
إﻃﺎرا ﺎ إﻧﺴﺎن asgnunem apur enaduR
ﻘﺼﻴﺪة اﳌﺨﻴﻔﺔ ﻟﺘﻬﺪﻳﺪ اﻹﻧﺴﺎن ﲝﻀﻮر ﻣﻠﻚ اﳌﻮت ﻓﺈذا ﺟﺎء ﲢﻜﻲ ﻫﺬﻩ اﻟ
ﻣﻠﻚ اﳌﻮت ﻻ ﳝﻨﻌﻪ وﻟﻮ ﺳﺎﻋﺔ وﻳﻜﻔﻦ ﺑﻠﺒﺎس أﺑﻴﺾ ﰒ ﳛﻤﻠﻮﻧﻪ ﻟﺪﻓﻨﻪ ﰲ اﳌﻘﱪة. 
. ﺔة ﻹﻧﺬار اﻟﻨﺎس ﺑﺎﳌﻮت ﺣﱴ ﻳﻬﻴﺌﻪ ﺑﺎﻷﻋﻤﺎل اﻟﺼﺎﳊوﻫﺬا اﻟﻐﺮض ﻣﻦ اﻟﻘﺼﻴﺪ
ﻴﺪة اﻵﺗﻴﺔ وﻫﻨﺎك ﻗﺼﻴﺪة أﺧﺮى ﲢﻜﻲ ﻋﻦ ﺷﺪة ﻋﺬاب اﻟﻨﺎر، وذﻟﻚ ﻣﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼ
:
ﺗﺬﻛﺮوا أﻳﻬﺎ  asgnunem arap gnili-gnilI
اﻟﻨﺎس
ﺣﻲ ﻋﻠﻰ  oijagn adap uki hebaK
اﻟﺘﻌﻠﻴﻢ واﳌﺪارﺳﺔ
ﺣﺴﻨﺎ، ﻣﺎ ﱂ  nanaketek gnurud gnupmuM
ﻳﺰرﻧﺎ
ﻣﻠﻚ اﳌﻮت itap iruj takialaM
إذا ﻓﺎرﻗﻨﺎ اﳊﻴﺎة  tabot gnurud itam neY
وﱂ ﻧﺘﺐ إﻟﻴﻪ
ﻋﺬاب اﷲ ﰲ  akaren gni askisid lakaB
اﳉﺤﻴﻢ ﻣﻮﻋﺪ
ﻋﻘﺪﻩ ﻗﻼدة  ineg isew etnariD
ﻣﻦ اﻟﻨﺎر
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وﻋﻘﺮب ﻣﻦ  ineg gnabalek putneiD
اﻟﻨﺎر ﻳﻠﺴﻊ
وﺗﻘﺘﻀﻲ ﻗﺮاءة ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳌﺨﻴﻔﺔ ﺑﻈﺮوف ﻣﻌﻴﻨﺔ ﻣﺜﻞ ﻣﻮاﺟﻬﺔ اﳓﻄﺎط 
ﻌﺎﺻﻲ إﱃ اﻟﺘﻮﺑﺔ إﱃ اﷲ اﻷﺧﻼق وإﳘﺎل اﻟﻘﻴﻢ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ وﺳﻂ ا ﺘﻤﻊ ودﻋﻮة ﻣﺮﺗﻜﱯ اﳌ
ﺗﻌﺎﱃ، وﻳﻘﺮأ ﻣﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ اﻟﻠﻴﻞ ﻗﺒﻞ ﺻﻼة اﻟﻌﺸﺎء وﻗﺒﻞ ﺻﻼة اﻟﺼﺒﺢ.   
وﻫﻨﺎك ﻗﺼﻴﺪة أﺧﺮى ﺗﻘﺘﻀﻲ رﺟﻼ ﺗﺎﺋﺒﺎ إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻓﻴﺴﺘﻐﻔﺮ  ﺎ ﻫﺆﻻء اﻟﺼﻮﻓﻴﻮن 
ﰲ ﺗﻮﺑﺘﻬﻢ إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ :
إﳍﻲ ﻟﺴﺖ  nalha isuadriF lil utsal ihalI
ﻟﻠﻔﺮدوس أﻫﻼ
وﻻ أﻗﻮى ﻋﻠﻰ  imihaj liran nala awqa aalaW
اﻟﻨﺎر اﳉﺤﻴﻢ
ﻓﻬﺐ ﱄ ﺗﻮﺑﺔ  ibunuzd rifhgaw natabuat ilbahaF
واﻏﻔﺮ ذﻧﻮﰊ
ﻓﺈﻧﻚ ﻏﺎﻓﺮ  imiza libmaz zurifahg akanniaF
اﻟﺬﻧﺐ اﻟﻌﻈﻴﻢ
ﺎ ﻛﻠﻤﺎت ذاوﰲ اﳊﻘﻴﻘﺔ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻻ ﲢﺚ اﻟﻨﺎس ﻋﻠﻰ اﻟﺘﻮﺑﺔ ﺑﻞ إ ﺎ 
ف اﻟﺘﺎﺋﺐ ﺑﺬﻧﺒﻪ وﻻ ﻫﻮ ﻳﺴﺘﺤﻖ ﱰ وﻋﻼ، ﻳﻌاﻟﺘﺎﺋﺐ ﺑﲔ ﻳﺪي رﺑﻪ ﺟﻞ ّﻳﺮددﻫﺎاﻟﺘﻮﺑﺔ 
ﺟﻨﺔ اﻟﻔﺮدوس وﻟﻜﻨﻪ ﻻ ﻳﺘﺤﻤﻞ ﻧﻔﺴﻪ ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺎر ﻓﻴﺴﺄل اﷲ ﻗﺒﻮل اﻟﺘﻮﺑﺔ واﻟﻐﻔﺮان 
وﺗﻨﺴﺐ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻨﺪ ﻟﺬﻧﻮﺑﻪ، وﻫﺬﻩ ﻣﻦ ﺻﻴﻎ ا ﺎﻣﻠﺔ ﺑﲔ ﻳﺪي اﷲ ﺗﻌﺎﱃ.
اﳉﺎوﻳﲔ إﱃ اﻟﺸﺎﻋﺮ اﻟﻌﺒﺎس أﺑﻮ ﻧﻮاس.
ﻟﻸﻃﻔﺎلﻗﺼﻴﺪة اﻟﻠﻌﺐ .2
ﺪف ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة إﱃ ﻧﻔﺲ أﻏﺮاض ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪح واﻟﻌﻈﺔ إﻻ أ ﺎ ﺗﺼﺎغ 
ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺰاح واﻟﻔﻜﺎﻫﺔ وﻟﺬﻟﻚ ﲰﻴﺖ ﺑﺎﻟﻠﻌﺐ ﻟﻮﺟﻮد ﻋﻨﺼﺮ اﳌﺰاح 
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واﻟﻠﻌﺐ ﰲ ﺗﻠﻚ اﻷﺑﻴﺎت. واﻷﻏﻠﺐ ﺗﻨﺸﺪ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات 
ﺎ ﰲ و اﳋﻤﺲ ﻛﻘﺼﻴﺪة اﳌﺪاﺋﺢ أﻳﻀﺎ إﻻ أ ﺎ ﻳﻨﺸﺪو ﺎ ﰲ اﻟﺰواﻳﺎ وﻻ ﻳﻨﺸﺪ
اﳌﺴﺎﺟﺪ ﻋﻨﺪ اﻟﺼﻼة اﻟﺴﺮﻳﺔ ﻣﺜﻞ ﺻﻼﰐ اﻟﻈﻬﺮ واﻟﻌﺼﺮ. ﻷ ﻢ ﻳﻌﺘﻘﺪون أن 
اﳌﺴﺎﺟﺪ ﻻ ﻳﻠﻴﻖ ﻓﻴﻬﺎ ﻋﻤﻞ اﳌﺰاح واﳍﺰل وﻟﻴﺲ ﻛﺬﻟﻚ اﻟﺰواﻳﺎ. وﰲ ﺑﻌﺾ 
اﻷﺣﻴﺎن ﻳﻐﲏ  ﺎ اﻷﻃﻔﺎل ﻣﻦ ﺧﻼل اﻟﻠﻌﺐ ﻣﻊ أﻗﺮا ﻢ  ﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳌﺮﳛﺔ 
ﻌﻈﻢ اﻟﺬي رﻣﻰ ﺑﻪ وذﻟﻚ ﻣﺜﻞ ﻟﻌﺐ اﻟﻌﻈﻢ اﻟﻮﺿﺎح، ﻓﻠﻤﺎ ﲝﺚ ﻃﻔﻞ ﻋﻦ اﻟ
إﺧﻮاﻧﻪ ﺑﺪأ ﻳﺒﺤﺜﻪ ﻫﺬا اﻟﻄﻔﻞ وﻫﻮ ﻳﺮدد  ﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﲨﺎﻋﺔ ﻣﻊ أﻗﺮا ﻢ، 
وﺗﺸﺘﻤﻞ ﻣﻌﺎﱐ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻠﻰ اﻟﻌﱪ واﳊﻜﻢ ﻟﺘﻮﻋﻴﺔ اﻷﻃﻔﺎل ﺑﺎﳉﺪﻳﺔ أو 
اﻻﻣﺘﺜﺎل ﺑﺎﻷﺧﻼق اﻟﻜﺮﳝﺔ. وﰲ ﺣﲔ آﺧﺮ ﺗﻨﺸﺪ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻨﺪ 
ﻴﻬﺎ اﶈﺎﺿﺮ ﺗﻠﻚ اﳌﻨﺎﺳﺒﺎت ﻏﲑ اﻟﺮﲰﻴﺔ ﰲ اﻻﺣﺘﻔﺎل اﻟﺸﻌﱯ ﲝﻴﺚ ﻳﻠﻘ
اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺰاح، وذﻟﻚ اﳌﺰاح ﻻ ﻳﻔﺮغ ﻋﻦ ﻣﻌﲎ ﺑﻞ ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻌﺎن 
ﻗﻴﻤﺔ إذا ﺻﻐﻰ ﻓﻴﻪ اﻟﺴﺎﻣﻊ ﺑﺎﻧﺘﺒﺎﻩ.  
وإﻟﻴﻜﻢ ﳕﻮذج ﻣﻦ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة :
ﻻ ﺗﻠﻖ وﻟﺪ  gnitnabid aja kodok kanA
اﻟﻀﻔﺪاع
ﺑﻞ ﻻ ﺑﺪ أن  ananagni halam-halaM
ﺗﺮﻋﺎﻩ
ﻻ ﲤﻨﻊ وﻟﺪا  gnignepid ojo kodnop gnaynem kanA
ﻳﻘﺼﺪ إﱃ اﳌﻌﻬﺪ
ﺑﻞ ﻻ ﺑﺪ أن  ananognas halam-halaM
ﺗﺰودﻩ
اﻧﻘﻄﻊ اﻟﻜﻬﺮﺑﺎء  itam eramad birgam-birgaM
ﰲ اﳌﻐﺮب
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ﻓﺄوﻗﺪ ﺗﻠﻚ  anatemus upmal-upmaL
اﳌﺼﺎﺑﺢ
ﻛﻞ ﻧﻔﺲ  itam lakab piru gnaw hebaK
ذاﺋﻘﺔ اﳌﻮت
وﻗﺒﻞ أن ﲤﻮت itam gnirud gnupmuM
ﻓﺒﺎدر إﱃ  atalas laggnE
اﻟﺼﻼة
ﻫﻢ ﻳﻨﺸﺪون ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻗﺒﻞ إﻗﺎﻣﺔ اﻟﺼﻼة ذاﻛﺮﻳﻦ اﳌﻮت واﻟﻌﻤﻞ اﻟﺼﺎﱀ 
ﻣﻊ أ ﺎ ﺗﺼﺎغ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺄﺳﻠﻮب ﻓﻴﻪ اﳌﺰاح ﻛﺎﻟﺴﺠﻊ و ﺗﺸﻤﻞ ﺑﻌﺒﺎرة واﺿﺤﺔ ﰲ 
ﺎﻣﻌﲔ. وإﻟﻜﻢ اﻟﻌﱪة واﻟﻌﻈﺔ ﻟﺬﻛﺮ اﳌﻮت. وﻳﻌﺪ ﻫﺬا اﻷﺳﻠﻮب ﺟﺬاﺑﺎ إﱃ آذان اﻟﺴ
ﳕﻮذج آﺧﺮ ﰲ ﻫﺬا اﻟﻨﻮع :
ﻋﻨﺪ آﺧﺮ اﻟﺰﻣﺎن زﻟﺰﻟﺖ  gnayog enimub rihka suw namaZ
اﻷرض
ﻧﺮى اﻟﻨﺎس ﱂ ﻳﺼﻠﻮا gnayabmes aro tammu gnelednA
ﲰﻴﺖ زﻟﺰاﻟﺔ اﻷرض  udnil enara gnayog imuB
زﻟﺰاﻻ
ﻣﻦ ﱂ ﻳﺼﻞ gnayabmes kag gnoW
ﻀﺐﺗﻠﻘﻰ اﻟﻐ udnebid lakaB
ﻛﻠﺘﺎ اﻟﻘﺼﻴﺪﺗﺎن ﰲ اﻟﻠﻌﺐ ﱂ ﺗﻜﻮﻧﺎ ﻓﺎرﻏﺘﲔ ﻋﻦ اﳌﻌﲎ ﺑﻞ ﻓﻴﻬﻤﺎ ﻣﻌﺎن ﻗﻴﻤﺔ 
ﻟﻸﻣﺮ ﺑﺎﳌﻌﺮوف واﻟﻨﻬﻲ ﻋﻦ اﳌﻨﻜﺮ إﻻ أ ﻤﺎ أﻟﻘﻴﺘﺎ ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺰاح واﻟﻠﻌﺐ. رﲟﺎ ﺗﻨﺒﻪ 
اﻟﺪﻋﺎة اﻟﻘﺪاﻣﻰ إﱃ أن اﻻﻫﺘﻤﺎم ﺑﻨﻔﺴﻴﺔ اﳌﺪﻋﻮوﻳﻦ أﻣﺮ ﺿﺮوري ﳚﺐ ﺗﻮﻓﺮﻩ ﻋﻨﺪ 
ﻴﺴﺮد ﻫﺆﻻء اﻟﺪﻋﺎة ﻣﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﳍﺎدﻓﺔ إﱃ ﻗﻠﻮب ﻋﻤﻠﻴﺔ اﻟﺪﻋﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ، ﻓ
اﻟﺴﺎﻣﻌﲔ.
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اﻟﻤﻮاﻗﻴﺖ ﻟﻘﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪةق. 
ﱂ ﻳﻜﻦ ﻫﻨﺎك وﻗﺖ ﳏﺪد ﻟﻘﺮاءة ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻴﻼ أو  ﺎرا وﻟﻜﻦ ﻫﻨﺎك 
ﻣﻴﻮل ا ﺘﻤﻊ ﰲ ﺗﻮﻗﻴﺘﻬﺎ ﺣﺴﺐ ﻣﺎ ﻳﻌﺘﺎد ﺑﻪ ا ﺘﻤﻊ اﳊﺎوي. وﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل ﻫﻢ 
ﻋﻠﻰ اﻟﻨﱯ ﳏﻤﺪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﻗﺒﻞ ﺻﻼﰐ ﻳﻨﺸﺪون اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻓﻴﻬﺎ اﻟﺼﻼة
اﻟﻈﻬﺮ اﻟﻌﺼﺮ، وأﻣﺎ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺎﻹﳝﺎن واﻟﺘﻮﺣﻴﺪ ﻓﻴﻨﺸﺪو ﺎ ﻗﺒﻞ ﺻﻼﰐ 
اﳌﻐﺮب واﻟﻌﺸﺎء ﳌﺎ ﻓﻴﻬﻤﺎ ﻣﻦ ﺣﺎﻟﺔ اﳍﺪوء وﺑﻌﻴﺪة ﻋﻦ اﻟﻀﻮﺿﺎء. وأﻣﺎ ﰲ ﺻﻼة 
ﻣﻦ ﺛﻠﺚ اﻟﻠﻴﻞ اﻟﺼﺒﺢ ﻓﻴﻨﺸﺪون ﻗﺼﻴﺪة ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺎﻟﺘﻮﺑﺔ إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ وذﻟﻚ ﻟﻘﺮب زﻣﻨﻪ 
اﻟﺬي ﻫﻮ ﻣﻦ اﻷوﻗﺎت اﳌﺴﺘﺠﺎﺑﺔ ﻟﻠﺪﻋﺎء واﻟﺘﻮﺑﺔ واﻻﺳﺘﻐﻔﺎر.
وﻫﺬا ﻫﻮ ﳕﻮذج ﻣﻦ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ ﺗﻨﺸﺪ ﻗﺒﻞ ﺻﻼة اﻟﺼﺒﺢ :
ﻳﺎ اﷲ ﻳﺎ اﷲ  orupagn nuwuyn hallA hallA
اﻏﻔﺮ ﻟﻨﺎ
ﻣﻦ ﻛﺜﺮة ذﻧﻮﺑﻨﺎ oluk osud gnihatakaS
ﻣﻦ ذﻧﺐ ﻋﻈﻴﻢ gnega gnakgne asuD
وﻣﻦ ذﻧﺐ  tila gnakgni nawalek naL
ﺻﻐﲑ
ﻻ ﻳﻐﻔﺮ  arupagn tegas gnakgni netnow netobM
اﻟﺬﻧﻮب
إﻻ اﻟﺮب  gnugA ahaM gnak enayiL
اﻟﻌﻈﻴﻢ
اﻟﺬي ﻣﻠﻚ  utar arap gnitakas inotaregn gnaK
اﳌﻠﻮك
ﻫﺎ ﻫﻮ اﷲ اﲰﻪ enamsa hallA ukiaY
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ظ اﻟﱰﻣﺎﺳﻲ ﻳﻨﺸﺪﻫﺎ ﰲ اﻟﺘﺴﻌﻴﻨﺎت ﻗﺒﻞ ﺻﻼة ﻗﻴﻞ إن ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﺸﻴﺦ ﳏﻔﻮ 
اﻟﺼﺒﺢ إرﺷﺎدا ﳍﺆﻻء اﻟﺬﻳﻦ ﺧﺮﺟﻮا إﱃ أﻋﻤﺎﳍﻢ ﻗﺒﻞ اﻟﻔﺠﺮ ﺗﺎرﻛﲔ ﻟﻠﺼﻼة، ﻓﺎﺳﺘﻔﺎد 
اﻟﻔﻼﺣﻮن واﻟﺘﺠﺎر ﻣﻦ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻓﺘﻨﺒﻬﻮا ورﻗﺖ ﻗﻠﻮ ﻢ وﻋﺰﻣﻮا أن ﻻ ﻳﱰﻛﻮن 
اﻟﺼﻼة ﺑﻌﺪ ذﻟﻚ اﳊﲔ.
ﻟﺘﻮﺑﺔ :وﻫﻨﺎك ﳕﻮذج آﺧﺮ ﻗﺼﻴﺪة ﻣﺸﻬﻮرة ﳍﺬا اﻟﻨﻮع ﻣﻦ ا
إﳍﻲ ﻟﺴﺖ ﻟﻠﻔﺮدوس  alha isuadrifllil utsal ihalI
أﻫﻼ
وﻻ أﻗﻮى ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺎر  imihaj liran nala awqa alaW
اﳉﺤﻴﻢ
ﻓﻬﺐ ﱄ ﺗﻮﺑﺔ واﻏﻔﺮ  ibunuz rifhgaw natabuat ilbhaF
ذﻧﻮﰊ
ﻓﺈﻧﻚ ﻏﺎﻓﺮ اﻟﺬﻧﺐ  imiza libnaz zurifahg akanniaF
اﻟﻌﻈﻴﻢ
ﻟﻜﻞ ﺑﻴﺖ ﻋﻠﻰ ﺘﻬﺎ)ﺗﺮﲨ agruS ilha senas oluk hallA aY
اﻟﱰﺗﻴﺐ(
akaren esanap atik netobm oluk gnegnaN
arupagn gnerap hallA itsug igum-iguM
oluk osud nupihatakes arupagn gniraP
ﻧﻮاس ﺣﺴﻦ ﺑﻦ اﳍﺎﻧﺊ اﻟﺬي ﻟﻠﺸﺎﻋﺮ اﳌﺸﻬﻮر أﰊﻣﻨﺴﻮﺑﺔ ﺗﻠﻚ اﻷﺑﻴﺎت 
ﺑﺸﺮي ﻣﺼﻄﻔﻰ إﱃ اﻟﻠﻐﺔ اﳉﺎوﻳﺔ ﻋﺎش ﰲ ﺧﻼﻓﺔ ﻫﺎرون اﻟﺮﺷﻴﺪ ﰒ ﺗﺮﲨﻬﺎ اﻟﺸﻴﺦ 
ﻋﻠﻰ ﻧﻔﺲ اﻟﻮزن واﻟﻨﻐﻢ. وﻫﺬﻩ اﻷﺑﻴﺎت ﻣﻘﺮرة ﻛﻤﺎدة دراﺳﻴﺔ ﰲ اﳌﻌﺎﻫﺪ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ 
وﻣﺪارﺳﻬﺎ.
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وﻫﻨﺎك ﻗﺼﻴﺪة ﺗﻨﺸﺪ ﰲ ﺷﻬﺮ ﻣﻌﲔ ﳌﺎ ﻓﻴﻪ ﻣﻦ اﳌﻮاﻓﻘﺔ ﻷﻳﺎم ذﻟﻚ اﻟﺸﻬﺮ. 
وذﻟﻚ ﻣﺜﻞ ﺷﻬﺮ رﺟﺐ اﻟﺬي ﻓﻴﻪ ﻗﺼﺔ إﺳﺮاء اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ وﻣﻌﺮاﺟﻪ 
اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺎﻹﺳﺮاء واﳌﻌﺮاج. وﺷﻬﺮ اﻟﺮﺑﻴﻊ اﻷول ﺗﻨﺸﺪ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ ﻓﺘﻨﺸﺪ
ﺗﺘﻨﺎول ﻋﻦ ﻣﻴﻼد ﺧﲑ اﻷﻧﺎم أﲨﻌﲔ ﺻﻠﻮات اﷲ وﺳﻠﻤﻪ ﻋﻠﻴﻪ. 
ﻓﻨﺄﺧﺬ ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل ﻗﺼﻴﺪة ﺗﻨﺸﺪ ﰲ رﺟﺐ :
اﻟﻠﻬﻢ ﺑﺎرك ﻟﻨﺎ  abajar if anal kirab ammuhallA
ﰲ رﺟﺐ
وﺷﻌﺒﺎن وﺑﻠﻐﻨﺎ  anadamar angillab aw anab’ays aW
رﻣﻀﺎن
ﻨﻬﻤﺎ ﺘ)ﺗﺮﲨ bajar naluw gni hakreb gnerap igum hallA aY
ﻋﻠﻰ اﻟﱰﺗﻴﺐ(
otik nekagnanem igum nal nab’ays naluw naL
nadamar naluw gnI
ﻧﺄﺧﺬ ﻣﺜﺎﻻ آﺧﺮ ﻗﺼﻴﺪة ﺗﻨﺸﺪ ﰲ ﺷﻬﺮ ﺷﻌﺒﺎن :
ﻫﺬا ﺷﻬﺮ ﺷﻌﺒﺎن hawur isas ikI
ﰒ ﺑﻌﺪﻩ ﺷﻬﺮ رﻣﻀﺎن asap isas iluN
ﳚﺐ ﻋﻠﻴﻨﺎ اﻟﺼﻴﺎم asap uduk atik nabijawuK
ﺷﻬﺮا ﻛﺎﻣﻼ esawal isaseS
ﻻ ﻧﺄﻛﻞ وﻻ ﻧﺸﺮب ebmugn nagnam arO
ﻣﻦ اﻟﻔﺠﺮ إﱃ اﳌﻐﺮب eros naket kusE
إﱃ اﻟﻨﻬﺎﻳﺔ egnupmar kaS
ﻢ ﻋﻠﻰ ﺗﻘﺼﺪ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة إﱃ ﺗﻨﺒﻴﻪ اﻟﻨﺎس ﲝﻀﻮر ﺷﻬﺮ رﻣﻀﺎن وﲢﺮﻳﻀﻬ
ذﻟﻚ اﻻﺳﺘﻌﺪاد ﻟﺼﻴﺎم ﺷﻬﺮ رﻣﻀﺎن اﺑﺘﻐﺎء ﻋﻔﻮ اﷲ ﻓﻴﻤﺎ ﺗﻘﺪم ﻣﻦ ذﻧﺒﻪ. واﺷﺘﻬﺮ 
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)ﻣﻘﺘﺒﺴﺔ ﻣﻦ اﻟﺮوح وﲨﻌﻪ اﻷرواح( ﺷﻬﺮ ﺷﻌﺒﺎن ﻋﻨﺪ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺑﺸﻬﺮ "اﻟﺮواح" 
ﺗﺬﻛﲑا ﻷرواح آﺑﺎﺋﻬﻢ وأﻣﻬﺎ ﻢ وأﺟﺪادﻫﻢ وﺟﺪا ﻢ اﻟﺬﻳﻦ ﺳﺒﻘﺘﻬﻢ اﳌﻨﻴﺔ ﺑﺎﻟﺪﻋﺎء ﳍﻢ 
وزﻳﺎرة ﻣﻘﺎﺑﺮﻫﻢ.
رﻣﻀﺎن ﻫﻢ ﻳﺮددون ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪح وذﻟﻚ ﻣﺜﻞ ﻫﺬﻩ اﻷﺑﻴﺎت اﻟﺘﺎﻟﻴﺔ وﰲ ﺷﻬﺮ
:
ﺷﻔﺎء اﻟﻘﻠﻮب ﲬﺴﺔ  enanrew gni amil uki ita abmaT
أﻧﻮاع
ﻗﺮاءة اﻟﻘﺮآن وﺗﺪﺑﺮ  enankam kas negna-negna naruQ acaM
ﻣﻌﺎﻧﻴﻬﺎ
واﻟﺜﺎﱐ ﻗﻴﺎم اﻟﺼﻼة  ononokal ignew talas odnip gnepaK
ﺑﺎﻟﻠﻴﻞ
واﻟﺜﺎﻟﺚ ﳎﺎﻟﺴﺔ  analupmuk helas gnak gnaw ulet gnipaK
اﻟﺼﺎﳊﲔ
واﻟﺮاﺑﻊ ﻛﺜﺮة اﳊﺎﻟﺔ ﻣﻦ  hiwul gnakgni gnetew uduk tapap gnepaK
اﳉﻮع
واﳋﺎﻣﺲ ﻃﻮل ذﻛﺮ اﷲ  hewus gnakgni ignew rikiz amil gnepaK
ﺗﻌﺎﱃ ﺑﺎﻟﻠﻴﻞ
ﰲ ﺔﺼﺎﺋﻤﲔ ﻋﻠﻰ أداء اﻷﻋﻤﺎل اﻟﺼﺎﳊوﺗﺸﲑ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة إﱃ أن ﲢﺚ اﻟ
اﻟﺸﻬﺮ اﳌﺒﺎرك ﻛﻘﺮاءة اﻟﻘﺮآن وﻓﻬﻢ ﻣﻌﺎﻧﻴﻬﺎ وﻗﻴﺎم اﻟﻠﻴﻞ وﻛﺜﺮة ذﻛﺮ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ذﻟﻚ 
وﻣﺼﺎﺣﺒﺔ اﻟﺼﺎﳊﲔ ﻟﻄﻠﺐ اﻟﻌﻠﻢ اﻟﺸﺮﻋﻲ ﲜﺎﻧﺐ اﻹﻣﺴﺎك ﻋﻦ اﻟﻄﻌﺎم واﻟﺸﺮاب 
واﳉﻤﺎع  ﺎر رﻣﻀﺎن.
ﺢﻳاﻟﺠﺎﻧﺐ اﻟﺜﻘﺎﻓﻲ واﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻲ ﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﻤﺪص. 
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ﻓﺤﺴﺐ وإﳕﺎ إن ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﻤﺪح ﱂ ﺗﻜﻦ ﺗﺮﺗﺒﻂ ﺑﺎﳉﺎﻧﺐ اﻟﺪﻳﲏ 
ﺗﻠﺘﻤﺲ أﻳﻀﺎ ﺑﺎﳉﺎﻧﱯ اﻟﺜﻘﺎﰲ واﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻲ وﰲ ﺑﻌﺾ اﻷﺣﻴﺎن ﺗﻌﱪ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻦ 
اﳉﺎﻧﺐ اﻟﺴﻴﺎﺳﻲ ﻧﻘﺪا ﻟﺴﻴﺎﺳﺔ اﻟﺪوﻟﺔ ﻷن اﻟﻈﺮوف اﻟﱵ ﲢﻴﻂ ﺑﺎ ﺘﻤﻊ ﺗﻘﺘﻀﻲ ﻧﻘﺪ 
اﳊﻜﻮﻣﺔ ﰲ ﺳﻴﺎﺳﺘﻬﺎ. ﻓﻠﺬﻟﻚ ﳒﺪ اﳋﻠﻔﻴﺔ اﻟﻮاردة ﰲ ﺻﻨﺎﻋﺔ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة وذﻟﻚ 
ﻘﺎء ﻷن ﺚ ﻳﻨﺸﺪون اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻋﻦ اﻻﺳﺘﺴﺣﻴ7991ﻣﺜﻞ ﻣﺎ ﺣﺪث ﰲ ﺳﺒﺘﻨﱪ 
ﰲ ﻣﻨﻄﻘﺘﻬﻢ ﻳﺆدي إﱃ ﺟﻔﺎف ﻣﺰارﻋﻬﻢ وﻓﺸﻞ اﻟﻨﺎساﻟﺼﻴﻒ اﻟﻄﻮﻳﻞ اﻟﺬي أﺻﺎب
ﺣﺼﺎدﻫﻢ، ﺑﻴﻨﻤﺎ ﻛﺎﻧﺖ ﻣﻨﻄﻘﺔ أﺧﺮى ﱂ ﻳﻨﺸﺪ أﻫﻠﻬﺎ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ اﻻﺳﺘﺴﻘﺎء 
ﻟﻐﺰارة اﻷﻣﻄﺎر ﰲ ﻣﻨﻄﻘﺘﻬﻢ. وﻫﺬﻩ ﻫﻲ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ اﻻﺳﺘﺴﻘﺎء :
اﻟﻠﻬﻢ اﺳﻘﻨﺎ  natsigum natsiag aniq sammuhllA
ﻏﻴﺜﺎ ﻣﻐﻴﺜﺎ
وﻻ ﲡﻌﻠﻨﺎ ﻣﻦ  nirisahk lanim anlajat alaW
اﳋﺎﺳﺮﻳﻦ
وا اﷲ ﻟﻌﻠﻚ  gnerap nagnenejnap igum itsuG huD
ﺗﻨﺰل
ﻣﻄﺮا ﻏﺰﻳﺮا sered gnak hawaJ
وﻻ ﲡﻌﻠﻨﺎ ﻣﻦ  nupin nagnolog oluk nekasodnada nupmas naL
اﻟﺬﻳﻦ
أﺻﺎ ﻢ اﻟﻌﻤﻰ anut gnakgni gnaiT
ﳒﺪ ﻫﺆﻻء ﻳﺮددون اﻻﺳﺘﻐﻔﺎر 7991إﱃ دﻳﺴﻤﱪ -وﳌﺎ ﺟﺎء ﺷﻬﺮ أﻛﺘﻮﺑﺮ
اﻟﱪدة وذﻟﻚ ﻟﺴﺒﺐ اﻷزﻣﺔ اﻻﻗﺘﺼﺎدﻳﺔ اﻟﱵ أﺻﺎﺑﺖ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﻓﻴﻨﺸﺪو ﺎ ﻗﺼﻴﺪةو 
اﺳﺘﻐﺎﺛﺔ ﷲ ﺗﻌﺎﱃ أن ﻳﻨﺠﻴﻬﻢ ﻣﻦ ﺗﻠﻚ اﳌﺼﻴﺒﺔ اﻟﻌﻈﻴﻤﺔ.
ﺎﳌﺼﻄﻔﻰ ﺑﻠﻎ ﻳﺎ رب ﺑ anadisaqam gillab afatsuM lib ibbaR aY
ﻣﻘﺎﺻﺪﻧﺎ
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واﻏﻔﺮ ﻟﻨﺎ ﻣﺎ ﻣﻀﻰ ﻳﺎ  imarak la’isaw ay adam am anal rifhgaW
واﺳﻊ اﻟﻜﺮم 
ﻫﻮ اﳊﺒﻴﺐ اﻟﺬي ﺗﺮﺟﻰ  uhuta’afays ajrut idzal lubibah lawuH
ﺷﻔﺎﻋﺘﻪ
ﻟﻜﻞ ﻫﻮل ﻣﻦ اﻷﻫﻮل  imihatqum lilawha lanim miluah illukiL
ﻣﻘﺘﺤﻢ
ون ﺻﻼة اﻟﺒﺪر ﰲ ﻛﻞ اﳌﺴﺎﺟﺪ واﻟﺰواﻳﺎ ﻫﻢ ﻳﻨﺸﺪ8991وﰲ ﺷﻬﺮ ﻣﺎرس إﱃ ﻣﺎﻳﻮ 
:
ﺻﻼة اﷲ ﺳﻼم اﷲ hallumalas hallutalaS
ﻋﻠﻰ ﻃﻪ رﺳﻮل اﷲ hallilusaR ahaT alA
ﺻﻼة اﷲ ﺳﻼم اﷲ hallumalas hallutalaS
ﻋﻠﻰ ﻳﺲ ﺣﺒﻴﺐ اﷲ hallibibaH nisaY alA
ﻲ ﺳﻠﻢ اﻷﻣﺔإﳍ hammu limillas ihalI
ﻣﻦ اﻵﻓﺎت واﻟﻨﻘﻤﺔ hamqin naw itafa laniM
وﻣﻦ ﻫﻢ وﻣﻦ ﻏﻤﺔ hammug nim aw nimmah nimaW
ﺑﺄﻫﻞ اﻟﺒﺪر  ﻳﺎاﷲ hallA ay irdab lilha iB
إﱃ اﻟﻈﺮوف اﳋﺎﻃﺮة اﻟﱵ ﺗﻮاﺟﻪ اﳊﻜﻮﻣﺔ ﺸﲑﺗﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة تﻧﺸﺪأﻓﻠﻤﺎ 
اﻟﺸﻴﻮﻋﻴﲔ اﻟﺬﻳﻦ دﺧﻠﻮاﻣﻦ ﲢﺪﻳﺎت 5691اﻹﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺔ ﻣﺜﻞ ﻣﺎ ﺣﺪث ﺳﻨﺔ 
اﳊﻜﻮﻣﺔ وﺳﻴﺎﺳﺔ اﻟﺪوﻟﺔ  وأﺧﺬ ﻗﺮارا ﺎ، ﻓﺄﺻﺒﺤﺖ ﻫﺬﻩ اﳊﺎﻟﺔ ﲣﻴﻒ وﺗﺪﺧﻠﻮا
اﻟﺒﺪر ﺑﺎﻟﻨﻐﻤﺔ اﻟﻘﻮﻳﺔ دﻋﺎء ﻮاتﰲ ﺣﻴﺎ ﻢ ﻓﺒﺎدروا إﱃ ﻗﺮاءة ﺻﻠاﳌﺴﻠﻤﲔ وﺗﺰﻋﺠﻬﻢ 
ﷲ واﺳﺘﻐﺎﺛﺔ ﻣﻦ ﻫﺬﻩ اﻷﻫﻮال. و ﺬﻩ اﻟﻨﻐﻤﺔ اﻟﻘﻮﻳﺔ ﰲ ﻗﺮاءة ﺻﻼة اﻟﺒﺪر ﺗﺴﺘﻄﻴﻊ أن 
ﻣﻮاﺟﻬﺔ ﻫﺆﻻء اﻟﺸﻴﻮﻋﻴﲔ. وﲰﻴﺖ ﺻﻼة اﻟﺒﺪر ﺗﺸﺠﻊ ﻫﺆﻻء اﻟﺸﺒﺎب اﳌﺴﻠﻤﲔ ﰲ 
ﺗﻔﺎﺋﻼ ﳊﻤﺎﺳﺔ أﻫﻞ اﻟﺒﺪر أﺛﻨﺎء ﻟﻘﺎءﻫﻢ ﻣﻊ ﻛﻔﺎر ﻗﺮﻳﺶ ﻋﻨﺪ واﻗﻌﺔ اﻟﺒﺪر. ﺑﻴﻨﻤﺎ ﻛﺎﻧﺖ 
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ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺗﻨﺸﺪ ﺑﺎﻟﻨﻐﻤﺔ اﳋﻔﻴﻔﺔ ﰲ اﶈﺎﺿﺮات اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ واﳌﻨﺎﺳﺒﺎت اﻟﺸﻌﺒﻴﺔ 
. وﻫﺬﻩ واﻻﺣﺘﻔﺎﻻت اﻟﺮﲰﻴﺔ ﻷ ﺎ ﺗﻘﺘﻀﻲ إﺣﻴﺎء اﻟﻘﻠﻮب وﻟﻴﺴﺖ إﻳﺜﺎر اﳊﻤﺎﺳﺔ
اﻟﻈﺎﻫﺮة ﺗﺪل ﻋﻠﻰ أن اﺧﺘﻼف اﻟﻨﻐﻤﺔ ﰲ ﻧﻔﺲ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻳﺴﺒﺐ اﺧﺘﻼف اﳌﻌﲎ اﳌﺮاد 
ﻣﻨﻬﺎ ﻷن ﻗﻮة اﻟﻨﻐﻤﺔ ﱂ ﺗﻨﺎﺳﺐ ﺑﻈﺮوف اﳌﻨﺎﺳﺒﺎت وإﳕﺎ ﺗﺘﻨﺎﺳﺐ ﺑﻈﺮوف اﳉﻬﺎد 
واﳊﺮب.
اﻟﻨﻘﺪ ﻋﻠﻰ اﻟﻘﺼﻴﺪةض.
ﻣﺘﻜﺎﻣﻞ ﰲ اﻟﺪﻧﻴﺎ، ءﺷﻲء ﻛﺎﻣﻞ ﻣﻄﻠﻖ إﻻ اﷲ، وﻛﻞ ﺷﻲﻟﻴﺲ ﻫﻨﺎك
دات، و ﺬا اﻟﻨﻘﺪ ﻳﺘﻄﻮر ذﻟﻚ اﻟﺸﻲء إﱃ ﻣﺎ ﻫﻮ ﺎﻜﺎﻣﻞ ﻻ ﳜﻠﻮ ﻣﻦ اﻻﻧﺘﻘاﳌﺘءواﻟﺸﻲ
أﻛﻤﻞ ﻣﻨﻪ. وذﻟﻚ ﺣﺪث ﻋﻨﺪ ﺗﻄﻮر اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺣﻴﺚ ﻳﺮى ﺑﻌﻀﻬﻢ 
إ ﺎ ﺑﺪﻋﺔ ﻻ أﺻﻞ ﳍﺎ ﻣﻦ اﻟﺪﻳﻦ ﻓﻴﺠﺐ اﺑﺘﻌﺎدﻫﺎ واﻟﺒﻌﺾ اﻵﺧﺮ ﻳﺮى أ ﺎ ﺑﺪﻋﺔ 
ﻮة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ.ﺣﺴﻨﺔ ﳚﺐ ﻣﺮاﻋﺎ ﺎ ﻣﻦ اﻟﻀﻴﺎع ﳌﺎ ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻦ  أدوات اﻟﺪﻋ
ﻣﻞ راﻳﺔ اﻟﺘﺠﺪﻳﺪ ﺎﺣﺧﲑة ﲨﻌﻴﺎت إﺳﻼﻣﻴﺔ اﻟﱵ ﺗﺪﻋﻲ ﻇﻬﺮت ﰲ اﻵوﻧﺔ اﻷ
اﻹﺳﻼﻣﻲﲢﺎد اﻻاﻹرﺷﺎد وﲨﻌﻴﺔ و اﻟﺪﻋﻮةﰲ اﻟﺪﻳﻦ ﻣﺜﻞ ﲨﻌﻴﺔ اﶈﻤﺪﻳﺔ وﲨﻌﻴﺔ
ﺛﻘﺎﻓﺔ أورﺑﺎ وﺣﻀﺎر ﺎ ﺗﺴﺒﻖ ﻋﻠﻰ اﻟﺜﻘﺎﻓﺔ أن وﻏﲑﻫﺎ، وﻳﺮى رواد ﺗﻠﻚ اﳉﻤﻌﻴﺎت 
ﻣﻲ و ﻴﻤﻦ ﻋﻠﻰ دول اﻟﻌﺎﱂ اﻟﺜﺎﻟﺚ ﺑﺎﻟﺘﻜﻨﻮﻟﻮﺟﻴﺎ، وﻫﺬﻩ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰲ اﻟﻌﺎﱂ اﻹﺳﻼ
اﻟﺘﺤﺪﻳﺎت اﳊﻀﺎرﻳﺔ اﻟﻐﺮﺑﻴﺔ اﻟﱵ ﺗﻮاﺟﻪ اﻟﻌﺎﱂ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻟﺴﺒﺐ اﻟﺘﺨﻠﻒ اﳊﻀﺎري 
ﰲ أﳓﺎء ﺑﻘﺎع اﻟﻌﺎﱂ، وﳛﺪث ذﻟﻚ ﻟﻌﺪم واﳉﻤﻮد اﻟﻔﻜﺮي اﻟﺬي أﺻﺎب اﳌﺴﻠﻤﲔ
ﺳﻼم ﺳﻴﻌﻮد ﲤﺴﻚ اﳌﺴﻠﻤﲔ ﺑﺎﻟﻜﺘﺎب واﻟﺴﻨﺔ. وﻫﻢ ﻳﻌﺘﻘﺪون أن اﻟﻌﺼﺮ اﻟﺬﻫﱯ ﻟﻺ
ﻣﺮة أﺧﺮى إذاﻣﺎ ﻳﺘﻤﺴﻚ اﳌﺴﻠﻤﻮن ﻋﻠﻰ اﻟﻜﺘﺎب واﻟﺴﻨﺔ واﺗﺒﺎع اﻟﺴﻠﻒ اﻟﺼﺎﱀ ﰲ 
أواﺋﻞ ﻇﻬﻮر اﻹﺳﻼم. واﻟﺒﺪﻋﺔ ﻣﻦ إﺣﺪى اﻟﻌﻮاﻣﻞ اﻟﱵ ﺗﻌﻮق ﺗﻄﻮر اﻟﻌﺎﱂ اﻹﺳﻼﻣﻲ 
وﺗﻘﺪﻣﻪ. ﻟﺬا ﻫﻢ ﳛﺎرﺑﻮن ﻋﺎدات ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي اﻟﺬي ﱂ ﻳﻜﻦ ﰲ ﻋﻬﺪ رﺳﻮل اﷲ 
ﻜﻤﻮن ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺪﻋﺔ وﻗﺮاءة اﻟﺘﻬﻠﻴﻞ ﲨﺎﻋﺔ ﺑﺪﻋﺔ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ، ﻓﻬﻢ ﳛ
551
وﺗﻠﻘﲔ اﳌﻴﺖ ﺑﺪﻋﺔ وﻛﻞ ﻋﻤﻞ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي اﻟﺬي ﱂ ﻳﻜﻦ ﰲ ﻋﻬﺪ رﺳﻮل اﷲ ﺑﺪﻋﺔ 
ﳚﺐ إزاﻟﺘﻬﺎ.  
وﻣﻦ أﺑﺮز اﻟﻌﻠﻤﺎء اﻟﺬﻳﻦ ﳛﻜﻤﻮن ﺑﺒﺪﻋﻴﺔ ﺛﻘﺎﻓﺔ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻫﻮ 
:ﺣﻴﺚ ﻳﻘﻮلاﻹﺳﻼﻣﻲﲢﺎد اﻻن ﻣﻦ ﲨﻌﻴﺔ ﺎأﲪﺪ ﺣﺴ
وﻗﺼﻴﺪﰐ اﳌﻮﻟﺪ ﻟﻠﱪزﳒﻲ ﺻﲑيﻮ ﻗﺮاءة اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ )ﻣﺜﻞ ﻗﺼﻴﺪة اﻟﱪدة ﻟﻠﺒ.أ
ﻐﻲ( ﻣﻦ ﻏﲑ أن ﻳﻔﻬﻢ ﻣﻌﻨﺎﻫﺎ ﳑﻨﻮﻋﺔ وﻣﺬﻣﻮﻣﺔ ﰲ اﻟﺪﻳﻦ، ﻷن اﻟﺪﻳﻦ واﻟﺪﻳﺒ
ﻳﺪﻋﻮ إﱃ اﻟﻔﻬﻢ ﻻ إﱃ اﳉﻬﻞ ﺑﻘﺮاءة ﻣﺎ ﻻ ﻳﻔﻬﻢ.
ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﻤﻮﻟﺪ اﻟﻨﺒﻮي ﻣﻊ اﻻﻋﺘﻘﺎد ﲝﺼﻮل اﻟﺜﻮاب ﻣﻨﻬﺎ ﺑﺪﻋﺔ ﻻ .ب
ﻞ ﳍﺎ ﰲ اﻟﺪﻳﻦ.أﺻ
روح اﻟﺮﺳﻮل واﻟﻘﻴﺎم ﻋﻨﺪ ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻟﻠﻤﻮﻟﺪ اﻟﻨﺒﻮي ﻣﻊ اﻻﻋﺘﻘﺎد ﲝﻀﻮر.ت
ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﺑﺪﻋﺔ ﻻ أﺻﻞ ﳍﺎ ﰲ اﻟﺪﻳﻦ.
ن ﱂ ﻳﻌﺮف ﺗﻠﻚ ﺎوﻣﺎ ﻳﻨﺒﻐﻲ ﻟﻨﺎ أن ﻧﺸﲑ إﻟﻴﻪ ﰲ ﻫﺬا اﳌﻘﺎم أن أﲪﺪ ﺣﺴ
اﳊﻘﻴﻘﺔ اﳊﻘﺎﺋﻖ اﻟﺼﺤﻴﺤﺔ ﰲ ﺳﺎﺣﺔ أرض اﻟﻮاﻗﻊ ﻋﻨﺪ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي، ﻣﻊ أن
اﻟﺼﺤﻴﺤﺔ ﻫﻮ أن اﳌﻨﺎﺳﺒﺔ اﻟﱵ ﻓﻴﻬﺎ ﻗﺮاءة ﻗﺼﻴﺪة اﳌﻮﻟﺪ اﻟﻨﺒﻮي داﺋﻤﺎ ﻣﻘﺮوﻧﺔ ﺑﺎﶈﺎﺿﺮة 
اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ اﻟﱵ ﻳﻠﻘﻴﻬﺎ ﺑﻌﺾ اﳌﺸﺎﻳﺦ اﻟﻜﺮام، وﻟﻴﺴﺖ ﲟﺠﺮد ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰒ اﻧﺼﺮﻓﻮا 
ﲣﻠﻮا ﻋﻦ اﶈﺎﺿﺮة وإﻟﻘﺎء اﻟﻜﻠﻤﺎت، ﻓﻔﻲ ﻫﺬﻩ اﳊﺎﻟﺔ وﻟﻮ ﱂ ﻳﻔﻬﻢ ﻫﺆﻻء اﻟﻘﻮم ﻋﻦ 
ﻘﺼﻴﺪة ﺗﻔﺼﻴﻼ، ﻋﻠﻰ اﻷﻗﻞ ﻫﻢ ﻳﻔﻬﻤﻮن ﻣﻌﺎﻧﻴﻬﺎ إﲨﺎﻻ ﳌﺎ ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻦ ﻣﻌﺎﱏ ﺗﻠﻚ اﻟ
ﳏﺎﺿﺮة ﺗﻠﺘﻤﺲ ﺑﺒﻌﺾ ﻣﻌﺎﱐ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﰲ ﺗﺘﺒﻊ ﺳﲑ ﺧﲑ اﻷﻧﺎم وﺻﺤﺎﺑﺘﻪ 
اﻟﻜﺮام.
ن ﻳﺘﻤﺴﻚ ﺑﺮأﻳﻪ اﻷﻛﺎدﳝﻲ ﳌﻌﺎرﺿﺔ ﺎواﻟﺸﻲء اﻟﺜﺎﱐ اﻟﺬي ﺟﻌﻞ أﲪﺪ ﺣﺴ
ﻞ ﻋﻤﻞ ﱂ ﻳﻜﻦ ﻟﻪ دﻟﻴﻞ ﺑﻌﺾ اﻟﻌﺎدات اﶈﻠﻴﺔ اﻟﱵ ﳝﺎرﺳﻬﺎ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي أﻧﻪ ﻳﺮى ﻛ
ﺷﺮﻋﻲ ﰲ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ واﳊﺪﻳﺚ اﻟﻨﺒﻮي اﻋﺘﱪﻩ ﻣﻦ اﻟﺒﺪﻋﺔ وﻛﻞ ﺑﺪﻋﺔ ﺿﻼﻟﺔ وﻛﻞ 
ﺿﻼﻟﺔ ﳚﺐ اﺟﺘﻨﺎ ﺎ، وﻫﻮ ﻳﺘﻤﺴﻚ ﺑﺎﳉﺎﻧﺐ اﻟﺸﺮﻋﻲ ﻣﻦ اﻟﺪﻳﻦ ﻓﻘﻂ وﻳﻐﻔﻞ اﳉﺎﻧﺐ 
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اﻹﻧﺴﺎﱐ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻲ، ﻓﺎﻟﻌﻤﻞ اﻟﺼﺎﱀ اﳌﻌﺘﺎد ﻟﻠﻤﺠﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﻣﺎ دام ﱂ ﳜﺎﻟﻒ 
ﺮآن واﻟﺴﻨﺔ ﻓﻬﻮ ﺟﺎﺋﺰ وﻣﻘﺒﻮل ﻷﻧﻪ ﻣﻦ اﳌﻌﺎﻣﻼت اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ، ﻗﻮاﻋﺪ اﻟﺪﻳﻦ ﻣﻦ اﻟﻘ
واﳌﻌﺎﻣﻼت ﺗﺘﻄﻮر ﺑﺘﻘﺪم اﻟﺰﻣﺎن واﳌﻜﺎن. ﻓﺎﻹﺑﺪاﻋﺎت اﻟﻔﻨﻴﺔ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﺗﺮوح اﻟﻨﻔﻮس 
وﺗﺰﻛﻲ اﻟﻘﻠﻮب وﺗﺸﻌﺮ ﻣﻌﲎ اﻟﺘﻘﺮب إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ. 
وﻗﺎل أﲪﺪ ﺑﻦ ﺣﻨﺒﻞ ﻣﺘﻮاﺿﻌﺎ، "ﻧﻌﻢ، ﻟﻘﺪ اﺗﺒﻌﺖ ﻣﺎ ﰲ اﳊﺪﻳﺚ واﻟﺴﻨﺔ 
وﻋﻼ". وأوﻋﻰ ﻣﲏ إﱃ اﷲ ﺟﻞﻟﻌﻠﻢ ﻣﻦ ﻫﺆﻻء، ووﺟﺪت أ ﻢ أﻗﺮبوُﻓﻀﻠﺖ ﺑﺎ
وﻫﺬﻩ اﳌﻘﺎﻟﺔ اﻟﺒﺴﻴﻄﺔ ﻷﲪﺪ ﺑﻦ ﺣﻨﺒﻞ ﺗﺜﺒﺖ ﻋﻠﻰ أن درﺟﺔ اﻟﻘﺮب إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻻ 
ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺪرﺟﺔ اﻟﻌﻠﻢ واﻟﻘﻮة، وﻛﻢ ﻣﻦ رﺟﻞ أﻛﺜﺮ ﳐﺎﻓﺔ إﱃ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻣﻦ ﻋﺎﱂ ﻋﻼﻣﺔ 
ﺑﻞ إﻧﻪ ﻳﺮﺗﺒﻂ ﺑﺪرﺟﺔ اﻟﺘﻘﺮب إﱃ ﰲ ﻋﻠﻤﻪ، ﻓﻤﺎﻫﻴﺔ اﻟﻘﺮب ﻻ ﻳﺮﺗﺒﻂ ﺑﺎﻟﻌﻠﻢ ﻓﺤﺴﺐ 
اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﻫﺬا ﻫﻮ اﻷﻫﻢ.
ن ﳛﺎرب اﻟﻌﺎدة اﶈﻠﻴﺔ ﻟﻠﻤﺠﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﻣﺜﻞ ﻗﺼﻴﺪة ﺎوﻇﻞ أﲪﺪ ﺣﺴ
اﳌﺪح ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ وﻗﺎل إ ﺎ ﺑﺪﻋﺔ ﻻ أﺻﻞ ﳍﺎ ﰲ اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ، ﰒ ﺟﺎء 
ﻌﺎﻣﺔ ﳉﻤﻌﻴﺔ ﺑﻌﺪﻩ ﺣﺴﻦ اﻟﺪﻳﻦ ﻛﺘﺐ ﰲ ﳎﻠﺔ "اﳌﺴﻠﻤﻮن" اﻟﱵ أﺻﺪر ﺎ اﻹدارة اﻟ
اﲢﺎد اﳌﺴﻠﻴﻤﲔ ﻣﻮﺿﻮﻋﺎ ﻳﺜﲑ إﱃ اﳉﺪل اﻟﻌﻨﻴﻒ، ﻛﺘﺐ ﻣﻘﺎﻟﺔ "اﻟﻔﻜﺮة اﳌﻀﻠﺔ؛ ﻇﺎﻫﺮة 
ﺬا اﻟﺰﻣﺎن أﺧﻄﺮ ﻣﻦ ﺟﺎﻫﻠﻴﺔ ﺟﺎﻫﻠﻴﺔ ﰲ اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺪﻳﺚ"، وﻗﺎل ﻓﻴﻬﺎ أن ﺟﺎﻫﻠﻴﺔ ﻫ
ﻞ، إﻧﻪ ﱂ ﻳﺼﺐ اﻟﻌﻮام ﻣﻦ اﻟﺪﻳﻦ ﺑﻞ ﻗﺪ أﺻﺎب ﺑﻌﺾ اﳋﱪاء اﳌﺴﻠﻤﲔ، أﰊ ﺟﻬ
ﺑﺎﻃﻠﺔ وﺿﺎﻟﺔ ﻻ أﺻﻞ ﳍﺎ ﰲ اﻟﺪﻳﻦ، ﻣﺜﻞ ﻛﻮ ﻢ ﻳﻀﺮﺑﻮن اﻟﻌﺎدة اﻟﱵ ﳝﺎرﺳﻬﺎ ﻫﺆﻻء 
اﻟﻄﺒﻞ إﺷﺎرة ﻟﺪﺧﻮل وﻗﺖ اﻟﺼﻼة وﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻗﺒﻞ إﻗﺎﻣﺔ اﻟﺼﻼة.
ﰒ ﺟﺎء اﻟﺸﻴﺦ اﳊﺎج ﻋﺒﺪ اﳍﺎدي ﻳﻌﺎرض ﺗﻠﻚ اﳌﻘﺎﻟﺔ وﻗﺎل ﳎﻴﺒﺎ ﳍﺎ : "إن 
اﻟﻘﻮل ﺑﺒﺪﻋﺔ ﻫﺬﻩ اﻷﻋﻤﺎل اﳌﻌﺘﺎدة ﰲ ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺟﻬﻞ ﺑﺄﻣﻮر اﻟﺪﻳﻦ. ﻟﻘﺪ ﻗﺎل
اﷲ ﺗﻌﺎﱃ : إن اﷲ وﻣﻼﺋﻜﺘﻪ ﻳﺼﻠﻮن ﻋﻠﻰ اﻟﻨﱯ، ﻳﺎأﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا ﺻﻠﻮا ﻋﻠﻴﻪ 
وﺳﻠﻤﻮا ﺗﺴﻠﻴﻤﺎ. وﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة وﻗﺮاءة اﻟﺼﻼة واﻟﺴﻼم ﻋﻠﻰ اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ 
وﺳﻠﻢ ﺗﺸﺘﻤﻞ ﻋﻠﻰ ذﻛﺮ اﷲ واﻟﺪﻋﺎء ﻟﻪ واﻻﺳﺘﻐﻔﺎر واﻟﺘﻮﺑﺔ، ﻓﻬﺬا واﺿﺢ ﻣﻦ اﻟﺪﻳﻦ 
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ن ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺗﺸﺮح اﻟﺼﺪور وﺗﻄﻤﺌﻦ اﻟﻘﻠﻮب ﳌﺎ ﻻ ﳏﺎﻟﺔ. وﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ ذﻟﻚ أ
ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻦ اﻟﺬﻛﺮ وﲢﺚ اﳌﺴﻠﻤﲔ ﻋﻠﻰ اﻟﺘﻤﺴﻚ ﺑﺎﻟﻘﻴﻢ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ واﻹﻧﺴﺎﻧﻴﺔ. 
ﻞ اﻟﺮﲪﻦ اﻟﺒﺎﻛﺴﺘﺎﱐ ﻣﻌﻘﺒﺎ وﻣﺆﻳﺪا ﻟﻠﻌﺎدة اﶈﻠﻴﺔ اﻟﱵ ﻻ ﲣﺎﻟﻒ ﻀوﻗﺎل ﻓ
ﻴﻮن اﻹﺳﻼم، "إن ﻗﺮاءة اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﻣﻦ اﻟﻌﺎدات اﻟﱵ ﳝﺎرﺳﻬﺎ ﻫﺆﻻء اﻟﺼﻮﻓ
اﻟﻌﻘﻮل وﺗﺰﻛﻴﺔ إﺛﺮاءوﻫﻲ ﻋﺎدة إﺳﻼﻣﻴﺔ ﺗﺜﺮي أﺷﻜﺎل اﳊﻀﺎرة واﻟﱰﺑﻴﺔ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰲ 
ﱂوﻳﻘﻮﻟﻮن أ ﺎأﻫﻞ اﳊﺮﻛﺔ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ اﻟﺬﻳﻦ ذﻫﺒﻮا إﱃ ﺑﺪﻋﺔ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪةاﻟﻨﻔﻮس. و 
أﻛﺜﺮﻫﻢ ﺟﺎﻫﻠﻮن ﺑﺄﻣﻮر اﻟﺪﻳﻦ وﺑﺎﻋﺪون ﻋﻦ ﺗﺰﻛﻴﺔ اﻟﻨﻔﻮس، و ﻳﻜﻦ ﳍﺎ أﺻﻞ ﰲ اﻟﺪﻳﻦ 
ﺐ اﳌﻌﻘﻮل ﻣﻦ اﻟﺪﻳﻦ وﻳﱰك اﳉﺎﻧﺐ اﳌﺸﻌﻮر ﻣﻦ ﲡﺎرب وﻳﻘﺘﺼﺮ اﻫﺘﻤﺎﻣﻬﻢ ﺑﺎﳉﺎﻧ
.ﺔاﻟﻨﻔﺲ ﺑﺎﻟﻌﺒﺎدة واﻷﻋﻤﺎل اﻟﺼﺎﳊﺗﺰﻛﻴﺔ 
اﻟﺨﻼﺻﺔي .
ﱂ ﻳﺰل ا ﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﰲ ﻫﺬﻩ اﻵوﻧﺔ اﻷﺧﲑة ﻳﺘﻤﺴﻚ ﺑﻘﺮاءة ﻗﺼﻴﺪة اﳌﺪح 
ﻗﺒﻞ اﻟﺼﻠﻮات اﳌﻜﺘﻮﺑﺔ ﳌﺎ ﻓﻴﻬﺎ ﻣﻦ اﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﺜﻘﺎﰲ ﻟﻠﻤﺠﺘﻤﻊ اﳉﺎوي ﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ أ ﺎ 
ﰿ ﻣﺸﺎﻛﻞ ا ﺘﻤﻊ ﻋﱪ ﺗﻠﻚ اﻟﻘﺼﻴﺪة اﻟﱵ أﻧﺸﺪت ﻳﻮﻣﻴﺎ، وﻣﻬﻤﺎ ﻛﺎﻧﺖ ﺗﻌﺎ
اﻟﺘﺤﺪﻳﺎت اﻟﱵ ﺗﻮاﺟﻪ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺑﺘﻬﻤﺔ اﻟﺒﺪﻋﺔ اﻟﻀﻼﻟﺔ اﻟﱵ ﻻ أﺻﻞ ﳍﺎ ﻣﻦ 
اﻟﺪﻳﻦ، وﺑﺘﻬﻤﺔ اﻟﺘﺨﻠﻒ اﳊﻀﺎري إﻻ أ ﺎ ﻇﻠﺖ ﺳﺎﺋﺪة وﺳﻂ ا ﺘﻤﻊ ﰲ اﳌﺪن 
واﻟﻘﺮى إﱃ ﻳﻮﻣﻨﺎ ﻫﺬا.
ﺻﻞ وﺿﻌﻬﺎ ﺣﻮل ذﻛﺮ اﷲ وﻣﺪح وﺗﺪور أﻫﺪاف ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﻣﻦ أ
رﺳﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ واﻟﺪﻋﺎء واﻟﻌﱪة واﻟﻌﻈﺔ ﺣﺒﺎ ﷲ وﻟﺮﺳﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ 
وﺳﻠﻢ وﻣﻌﺎﳉﺔ ﳌﺸﻜﻠﺔ ا ﺘﻤﻊ اﻟﺪﻳﲏ واﻷﺧﻼﻗﻲ، وﻛﺎﻧﺖ ﲤﺜﻞ ﺗﻌﺒﲑ ا ﺘﻤﻊ اﳌﺪﱐ 
ﰲ اﳉﺎﻧﺐ اﻟﺪﻳﲏ واﻷﺧﻼﻗﻲ ﺳﻮف ﺗﻨﺘﻘﻞ ﺷﻴﺌﺎ ﻓﺸﻴﺌﺎ أﻏﺮاض ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﺎﺋﺪ إﱃ 
اض ﺳﻴﺎﺳﻴﺔ واﻗﺘﺼﺎدﻳﺔ وﲡﺎرﻳﺔ وﻏﲑ ذﻟﻚ ﻣﻦ اﻷﻏﺮاض اﳌﺎدﻳﺔ. ﻓﺎﻧﻘﻠﻌﺖ ﺟﺬور أﻏﺮ 
ﻫﺬا اﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﺜﻘﺎﰲ واﻟﺪﻳﲏ وﺗﺰرع ﺑﺬور اﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﺴﻴﺎﺳﻲ واﻟﺘﺠﺎري. وﺳﺒﺐ ذﻟﻚ 
ﻳﺮﺟﻊ إﱃ أن ﺗﻘﻴﻴﻢ ﻫﺬﻩ اﻟﻘﺼﻴﺪة ﺗﻮزن وﺗﻘﺎس ﺑﻘﻴﻤﺔ ﻣﺎدﻳﺔ ﲡﺎرﻳﺔ ﻻ ﻗﻴﻤﺔ ﺛﻘﺎﻓﻴﺔ 
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ﻟﻘﺼﻴﺪة ﺗﺘﻌﺮض ﻟﻠﻀﻴﺎع ﰲ ﺳﺎﺣﺔ ا ﺘﻤﻊ ودﻳﻨﻴﺔ وأﺧﻼﻗﻴﺔ. ﻓﻬﺬا اﻟﺬي ﳚﻌﻞ ﻫﺬﻩ ا
اﳉﺎوي.
اﻟﻤﺼﺎدر واﻟﻤﺮاﺟﻊ
اﻟﻤﺮاﺟﻊ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ :.أ
اﻷدﻋﻴﺔ واﻷذﻛﺎر؛ ﻣﻦ ﻣﻨﺎﺟﺎت اﻷﻧﺒﻴﺎء اﻷﺧﻴﺎر وﻣﺼﻨﻔﺎت إﻣﺎم ﻏﺰاﱄ ﺳﻌﻴﺪ، 
م.6002، ﺳﻮراﺑﻴﺎ، دﻳﺎﻧﺘﺎﻣﺎ، اﻟﻄﺒﻌﺔ اﻟﺮاﺑﻌﺔ، اﻟﻌﻠﻤﺎء اﻷﺑﺮار
م8991اﻟﻨﺎﺷﺮ، ، ﺑﲑوت، دونﻣﺠﻤﻮﻋﺔ اﻟﻤﻮاﻟﻴﺪ واﻷدﻋﻴﺔاﻟﱪزﳒﻲ، 
8991. . اﻟﻘﺎﻫﺮة. ﻣﻜﺘﺒﺔ ﻣﺘﺒﻮﱄﻣﻦ اﻟﻌﻘﻴﺪة إﻟﻰ اﻟﺜﻮرةﺣﺴﻦ ﺣﻨﻔﻲ، 
م.9991، اﻟﻘﺎﻫﺮة، دار اﻟﺸﻌﺐ، اﻟﻄﺒﻌﺔ اﳋﺎﻣﺴﺔ، اﻟﻤﺪاﺋﺢ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ،زﻛﻲ ﻣﺒﺎرك
، اﻟﻤﻮاﻟﻴﺪ؛ دراﺳﺔ ﻟﻠﻌﺎدات واﻟﺘﻘﺎﻟﻴﺪ اﻟﺸﻌﺒﻴﺔ ﻓﻲ ﻣﺼﺮﻓﺎروق أﲪﺪ ﻣﺼﻄﻔﻰ، 
م.1891ﺜﺎﻧﻴﺔ، اﻟﻘﺎﻫﺮة، اﳍﻴﺌﺔ اﳌﺼﺮﻳﺔ ﻟﻠﻜﺘﺎب، اﻟﻄﺒﻌﺔ اﻟ
، ﺑﲑوت، دار اﻟﻤﺪاﺋﺢ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ﺣﺘﻰ ﻧﻬﺎﻳﺔ اﻟﻌﺼﺮ اﻟﻤﻤﻠﻮﻛﻲﳏﻤﺪ ﺳﻠﻴﻢ ﳏﻤﺪ، 
ﻫـ.7141م/6991اﻟﻔﻜﺮ اﳌﻌﺎﺻﺮ، اﻟﻄﺒﻌﺔ اﻷوﱃ، 
، اﻟﻘﺎﻫﺮة، دار اﳌﻌﺮﻓﺔ، دﻳﻮان اﻹﻣﺎم اﻟﺸﺎﻓﻌﻲﳏﻤﺪ ﺑﻦ إدرﻳﺲ اﻟﺸﺎﻓﻌﻲ، 
م5991
ﻼﻣﻴﺔ إﻣﺎم ﺣﺴﲔ، ﳏﺎﺿﺮ ﺟﺎﻣﻌﺔ ﺳﻨﻦ ﻛﺎﻟﻴﺠﺎﻛﺎ اﻹﺳﻣﻊ ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
م3102ﻣﺎرس 51، ﺳﺎﺑﻘﺎﻓﺮع ﺟﻮﻛﺠﺎﻛﺮﺗﺎاﳊﻜﻮﻣﻴﺔ ورﺋﻴﺲ ﲨﻌﻴﺔ  ﻀﺔ اﻟﻌﻠﻤﺎء
ﻣﻎ اﻷﺳﺘﺎذ ﺧﲑ اﻟﻔﺎﲢﲔ، ﻣﺴﺆول ﺟﺎﻣﻊ ﺑﺮاﻧﻜﺎل، ﺑﻨﺪار  ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
م3102ﻣﺎرس 02ﻛﺪوﻧﺞ ﻣﻮﻟﻴﻮ، ﺟﻮﻣﺒﺎﻧﺞ، 
ﻣﻎ ﻋﺒﺪ اﳍﺎدي، ﻣﺮﺷﺪ ﻣﻌﻬﺪ ﻋﺒﺪ اﻟﻮاﺣﺪ ﻫﺎﺷﻢ اﻹﺳﻼﻣﻲ، ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
م3102ﻮ ﻣﺎﻳ01ﺟﻮﻛﺠﺎﻛﺮﺗﺎ، 
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ﻣﻎ ﻫﻨﺪراﺟﻴﺖ، ﻣﻮﻇﻒ اﻟﺘﺤﻠﻴﻞ ﳍﻴﺌﺔ اﻟﺪراﺳﺎت اﻹﺳﺘﲑاﺗﻴﺠﻴﺔ ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
م3102أﺑﺮﻳﻞ 62اﻹﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺔ، ﺟﺎﻛﺮﺗﺎ، 
3102ﻣﺎﻳﻮ 5ﻣﻊ ﳏﻤﺪ أ س ﺣﻜﻢ، ﺟﺎﻛﺮﺗﺎ، ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
ﻣﻊ اﻷﺳﺘﺎذ ﻋﺒﺪ اﶈﺴﻦ ﺻﺎﱀ، ﻣﺴﺆول ﺟﺎﻣﻊ ﺑﻠﻮﺻﻮ رﺟﺎ، ﻣﻘﺎﺑﻠﺔ ﺷﺨﺼﻴﺔ
م3102اﺑﺮﻳﻞ 52ﻋﺎﳒﻮك، 
ﻊ اﻟﺠﺎوﻳﺔ اﻟﻤﻜﺘﻮﺑﺔ ﺑﺎﻟﺤﺮف اﻟﻌﺮﺑﻲاﻟﻤﺮاﺟ.ب
، ﳎﻬﻮل ﺳﻮراﺑﻴﺎ: أ ﺳﺎﱂ ﻧﺒﻬﺎن،ﺷﻌﺮ ﻛﻮﻣﺎﻧﺘﻦ،ﻲ، اﻟﺸﻴﺦ ﳏﻤﺪ ﻋﺜﻤﺎنﺳﺤﺎﻗاﻹ
اﻟﺴﻨﺔ
م2591، ﻗﺪس؛ ﻣﻨﺎرا ﻗﺪس، ﺷﻌﺮ اﻟﻐﺠﺮاتأﻧﻮﻧﻴﻤﻮس، 
م2591ﻗﺪس، ﻣﻨﺎرا ﻗﺪس؛،ﺷﻌﺮ ﺳﻜﺮ ﻛﺪاﺗﻮن،اﳉﺎوي، اﻟﺸﻴﺦ اﳊﺎج ﺻﺎﱀ
م0491ﻗﺪس، را ﻣﻨﺎﻗﺪس؛ ،ﺷﻌﺮ ﺳﻜﺮ ﻣﻼﺗﻲ_____________، 
، ﺳﻮراﺑﻴﺎ، ﳎﻬﻮل اﻟﺴﻨﺔﻣﻜﺘﺒﺔ اﻹﺣﺴﺎن،ﻓﺘﺢ اﻟﻤﻌﻴﻦﻧﻈﻢ ،ﺒﺎح ﺼﻣﺼﻄﻔﻰ، ﻣ
، ﳎﻬﻮل اﻟﺴﻨﺔﺑﻴﺎاﺳﻮر ﺳﺎﱂ ﻧﺒﻬﺎن، ، ﺷﻌﺮ ﻻﻛﻲ راﺑﻲ، اﻟﺸﻴﺦ اﳊﺎج، ﺎزﻛﺮﻳ
م3691، ﲰﺎراﻧﺞ، ﻃﻪ ﺑﻮﺗﺮا، ﻼﺗﻦﺷﻌﺮ ﻓﺼاﻟﺸﻴﺦ ﺷﻌﺮاﱐ، 
اﻟﻤﺮاﺟﻊ اﻹﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺔ.ج
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KAIDAH‘AT{F
Oleh Kamaluddin Abu Nawas
(Dosen Bahasa dan Sastra Arab pada Fakultas Adab dan
Humaniora UIN Alauddin Makssar)
Abstract
Interpreting al-Quran needs linguistic aspects. this is very
neceesary for interpreters to explore and deepen the
contents of Al-Quran. Eventhough it is found some
difference in applying the methods of interpretation,
however, through referring to the rules, an interpreter can
understand the meaning of the holy texts. Among of the
linguistic aspects in Arabic language is Athf. This article
is very important to determine the meaning of holy Quran.
This writing will describe about the function of Athf in
Arabic and interpreting holy Quran.
Kata Kunci: Athf, Kaidah, Tafsir
I. Pendahuluan
a. Latar Belakang
Shalihun li kulli zaman wa makan,1 adalah istilah yang
“mungkin” paling tepat dijadikan sebagai kesimpulan ajaran Islam.
Sebab sesuai dengan misinya “rahmatan li al-‘alamin” maka hendaknya
–sudah pasti- ia mampu menjawab segala bentuk permasalahan seiring
perkembangan dan perubahan zaman.
Demikian pula dengan sumber hukumnya, dalam hal ini al-
Qur’an –bukan berarti mengabaikan al-sunnah- seharusnya ditempatkan
pada posisi yang paling tinggi. Karena itu, masuk akal jika para mufasir
1‘Abd al-Rah}ma>n ibn H{amma>d, Di>n al-H{aq, cet. I (al-Mamlakah al-
Su’udiyyah al-‘Arabiyyah: Wiza>rah al-Syuun al-Isla>miyyah wa al-Awuqa>f wa al-
Da’wah wa al-Irsya>d, 1420 H), jil. I, h. 92.
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sepakat bahwa prosesi penurunan al-Qur’an ke muka bumi, mustahil
dilakukan oleh Allah secara sekaligus, melainkan secara berangsur-
angsur sesuai dengan kapasitas intelektual dan konteks masalah yang
dihadapi umat manusia.
Al-Qur’an diibaratkan sebagai ma’dubatullah (hidangan Allah)2
yang berarti ia senatiasa terbuka untuk dianalisis dan diinterpretasi
dengan berbagai alat, metode dan pendekatan untuk menguak isi
sejatinya. Ia bagaikan hidangan yang siap disantap oleh siapa saja sesuai
dengan selera yang mereka inginkan. Tetapi bukan berarti seseorang
bebas menyantap hidangan al-Qur’an tanpa mengikuti aturan dan syarat
yang seharusnya dimiliki
Oleh karena itu, dalam kegiatan tafsir al-Qur’an, seseorang
memerlukan beberapa ilmu bantu, di antaranya kaidah-kaidah tafsir.
Kaidah-kaidah ini sangat membantu para mufasir dalam rangka tadabbur
terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Sekalipun akan ditemukan beberapa
perbedaan dalam pengaplikasian kaidah-kaidah tersebut, yang
berimplikasi pada perbedaan pemahaman terhadap firman-firman-Nya.
Hal ini sesuai dengan pernyataan Muhammad ‘Abduh dalam “al-Manar”
yaitu al-Qur’an la yazalu bikran “al-Qur’an masih senantiasa perawan.3
Di antara kaidah-kaidah tafsir yang dimaksud adalah kaidah
kebahasaan karena al-Qur’an di samping sebagai pedoman dan petunjuk,
ia juga merupakan informasi verbal yang menghendaki penguasaan
bahasa Arab dalam memahaminya. Di antara persoalan bahasa Arab
yang penting dipahami dalam upaya menafsirkan al-Qur’an adalah al-
‘athf, sehingga dibutuhkan kaidah-kaidah khusus yang terkait
dengannya.
2Teks hadis tersebut menyatakan: Inna ha>z\a al-Qur’a>n ma’dubatulla>h, fa
ta’allamu> min ma’dubatihi ma> istat}a’tum…, lihat ‘Abdulla>h ibn ‘Abd al-
Rah}ma>n Abu> Muh}ammad al-Da>rimi>, Sunan al-Da>rimi>, cet. I (Beiru>t: Da>r
al-Kita>b al-‘Arabi>, 1407 H), jil. II, h. 523. Dan Muh}ammad ibn ‘Abdilla>h al-
H{a>kim al-Naisa>bu>ri>, al-Mustadrak ‘ala al-S{ah}i>h}ain, cet. I (Beiru>t: Da>r al-
Kutub al-Isla>miyyah, 1990), jil. I, h. 741.
3Muh}ammad Rasyi>d ibn ‘Ali> Rid}a>, Tafsi>r al-Mana>r (Mesir: al-Haiah
al-Mas}riyyah al-‘A<mmah li al-Kita>b, 1990), jil. IV, h. 230.
164
b. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang di atas, maka pembahasan utama
dalam tulisan ini akan dibatasi pada rumusan masalah berikut:
1. Apa arti ‘athf dan bagaimana perbedaan fungsi masing-masing
hurufnya?
2. Kaidah-kaidah apa saja yang terkait dengan ‘athf dan bagaimana
aplikasinya dalam al-Qur’an?
II. KAIDAH-KAIDAH ‘ATHF DALAM AL-QUR’AN
a. Pengertian ‘Athf dan Fungsi Huruf-hurufnya
Secara etimologi, kata al-’athf adalah bentuk mashdar dari kata
kerja ‘athafa – ya’thifu yang bermakna “cenderung dan condong atau
berarti kembali kepada sesuatu yang awalnya dibenci lalu diinginkan
kembali.”4 Dalam Qawa’id al-Tafsir juga dijelaskan, ‘athf secara
etimologi adalah meng-’athf-kan suatu lafal kepada lafal sebelumnya,
yakni mengikutkan kepadanya dengan perantaraan huruf ‘athf.5 Berbeda
dalam Maqayis al-Lugah, di mana kata’athf bermakna “meninggalkan
atau membengkok”. Arti ini kemudian berkembang pada makna
“kecenderungan”. Perubahan ini memang bisa diterima karena ketika
seseorang –misalnya- meninggalkan sesuatu maka ia tentunya ia akan
semakin mendekat dan condong ke sesuatu yang lain.6
Secara terminologi terdapat perbedaan pengertian ‘athf karena
perbedaan hakikatnya, sehingga ‘athf terbagi dua, yaitu:’athf al-bayan
dan ‘athf al-nasaq.‘Athf  al-bayan maksudnya adalah lafal yang
4Louis Ma’luf, al-Munjid fi> al-Lugah wa al-I’la>m (Cet. XXVIII; Beirut:
Da>r al-Masyri>q, 1986 M.), h. 512. Bandingkan dengan A. W. Munawwir, Kamus
Arab-Indonesia, cet. XXV (Yogyakarta: Pustaka Progresif, 2002), h. 944.
5Kha>lid ibn Us\ma>n al-Sabt, Qaw>aid al-Tafsi>r Jam’an  wa Dira>satan,
cet. I (t.t.; Da>r ibn ‘affa>n, 1997 M.), h. 428.
6Lihat Abu> al-H{usain Ah}mad ibn Fa>ris ibn Zakariyya, Mu’jam Maqa>yis
al-Lugah, cet. I (Beirut: Da>r al-Jil, 1991 M.), jil. IV, h. 285.
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mengikuti lafal sebelumnya karena memiliki kemiripan sifat yang
bertujuan untuk menjelaskan maksud dari lafal sebelumnya itu bila lafal
tersebut ma’rifah atau mengkhususkan makna lafal sebelumnya bila ia
nakirah, atau sekedar memberikan pujian terhadap lafal tersebut.7
Sebagai contoh firman Allah dalam QS. Al-Maidah/5: 97:


...
Terjemahnya:
“Allah telah menjadikan Ka’bah, rumah suci itu sebagai pusat
(peribadatan dan urusan dunia) bagi manusia…”
Wahbah al-Zuhaili menjelaskan bahwa kalimat al-ka’bah al-
haram pada ayat di atas merupakan ‘athf al-bayan yang berfungsi untuk
memberikan pujian kepada Ka’bah yang telah disebutkan sebelumnya.8
Pengertian ‘athf al-bayan di atas memiliki persamaan dengan
badl dalam ilmu nahu. Bahkan al-Fauzan mengutip pendapat al-Asymuni
bahwa ia tidak mampu menemukan perbedaan berarti antara badl –
khususnya badl al-kul min al-kul- dengan ‘athf. Lebih jauh lagi ia
mengatakan bahwa ‘athf al-bayan sama dengan al-badl. Namun karena
ada ketentuan ikhtilaf al-ma’ani bi ikhtilaf al-mabani sehingga di
kalangan ulama ada yang membedakannya dengan mengatakan bahwa
‘athf al-bayan adalah mengikutkan suatu lafal kepada lafal sebelumnya,
sedang lafal yang mengikut (tabi’) tersebut lebih terkenal dari lafal yang
7‘Abdilla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, Ta’ji>l al-Nida> bi Syarh} Qat}r al-
Nida> (t.d.), jil. I, h. 257.
8Wahbah Mus}t}afa> al-Zuh}aili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-‘Aqi>dah wa
al-Syari>’ah wa al-Manhaj, cet. II (Damsyiq: Da>r al-Fikr al-Mu’a>s}ir, 1418 H), jil.
VII, h. 70. Adapun contoh ‘athf al-baya>n yang berfungsi sebagai penjelasan atau pen-
takhs}i>kh dapat dilihat pada QS. Ibrahim [14] : 1-2. Dan ayat 16.
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diikuti/dijelaskan (al-matbu’). Adapun bagi al-badl, ketentuan tersebut
bukanlah sebuah kemestian.9
Adapun ‘athf al-nasaq diartikan sebagai tabi’ yatawassatu
bainahu wa baina matbu’ihi ahad al-huruf al-‘asyarah atau lafal (tabi’ =
ma’thuf ) yang mengikuti lafal sebelumnya (matbu’ = ma’thuf ‘alaihi )
tetapi diantarai oleh salah satu huruf ‘athf yang sepuluh.10 Sesuai dengan
makna dasarnya, kata al-nasaq bermakna rattaba wa nazhzhama
“menyusun, merangkai, dan mengatur”.11 Dan ‘athf al-nasaq inilah yang
dimaksud dalam penelitian ini.
Dari definisi ‘athf yang dikemukakan di atas dapat disimpulkan
bahwa rukun ‘athf ada tiga, yaitu:
1. فﻮﻄﻌﻤﻟا (yang di ‘athf-kan atau kata yang datang setelah huruf ‘athf )
2. ﻒﻄﻌﻟا فﺮﺣ (huruf ‘athf )
3. ﻪﻴﻠﻋ فﻮﻄﻌﻤﻟا (yang di ‘athf-inya atau kata yang disebutkan sebelum huruf
‘athf )
Adapun yang termasuk huruf ‘athf 12 adalah:
1. واﻮﻟا , huruf ini berfungsi untuk menggabung antara al-ma’thuf dan
al-ma’thuf ‘alaihi atau li muthlaq al-jam’i. Dan penggabungan
tersebut, tidak harus berarti al-tartib atau berurutan, dan al-ma’iyyah
atau sama-sama kecuali ada qarinah yang menunjukkan hal
9Kha>lid ibn Us\ma>n al-Sabt, op. cit., jil. I, h. 428. Salah satu contoh yang
bias membuktikan ketentuan ini adalah aqsama billa>hi Abu> H{afs} ‘Umar. Kalimat
Umar di sini merupakan ‘athf al-baya>n dari kalimat Abu> H{afs}.
10Ibid. dan ‘Abdilla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 261.
Pembatasan jumlah huruf ‘athf tersebut diperdebatkan ulama, karena ‘Abdulla>h
H{a>mid al-H{a>mid misalnya, menyebutkan jumlah huruf ‘athf hanya ada 7 yaitu, al-
wa>wu, al-fa>u, s\umma, bal, au, la>, dan la>kin. Lihat ‘Abdulla>h H{a>mid al-
H{a>mid, Silsilah Ta’li>m al-Lugah al-‘Arabiyyah (Cet. I; Riya>d}: al-Ja>mi’ah,
1994), h. 75.
11A.W. Munawwir, op. cit., 1414.
12Di sini penulis hanya menyebutkan 9 huruf ‘athf sebagaimana yang
disebutkan oleh ‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n.
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tersebut.13 Oleh karena itu, terkadang al-ma’thuf, keberadaan
dan/atau kejadiaanya setelah al-ma’thuf ‘alaihi. Contohnya:




...
14
Terkadang juga al-ma’thuf , keberadaannya sebelum al-ma’th>f
‘alaihi. Contohnya:



15
Terkadang pula al-ma’t}u>f , terjadi bersamaan ( mus}ah}iban )
dengan al-ma’t}u>f ‘alaihi namun tidak berarti berurutan.
Contohnya:



16
2. ءﺎﻔﻟا, huruf ini berfungsi untuk menggabung (al-isytira>k fi> al-
h}ukm) antara al-ma’t}u>f dan al-ma’t}u>f ‘alaihi serta bermakna
al-tarti>b wa al-ta’qi>b. Yang dimaksud dengan al-tarti>b adalah
al-ma’t}u>f disebutkan setelah al-ma’t}u>f ‘alaihi. Sedangkan al-
13‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 260.
14QS. Al-H{adi>d [57] : 26.
15QS. Al-Syura> [42] : 3.
16QS. Al-‘Ankabu>t [29] : 15.
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ta’qi>b adalah terjadinya (wuqu>’) al-ma’t}u>f setelah al-ma’t}u>f
‘alaihi dalam waktu yang tidak lama (segera).17 Contohnya:

18
3. ﻢﺛ , huruf ini berfungsi untuk menggabung (al-isytira>k fi> al-
h}ukm) antara al-ma’t}u>f dan al-ma’t}u>f ‘alaihi serta bermakna
al-tarti>b wa al-tara>khi>. Yang dimaksud dengan al-tara>khi>
di sini adalah antara al-ma’t}u>f dan al-ma’t}u>f ‘alaihi terdapat
waktu yang lama. Contohnya:


19
4. ﻰﺘﺣ , huruf ini berfungsi menggabung (al-isytira>k) disertai dengan
makna al-ga>yah wa al-tadri>j. Yang dimaksud dengan al-ga>yah
di sini adalah akhir/ujung, dengan kata lain, sesuatu yang
dikehendaki dalam kalimat berakhir pada al-ma’t}u>f-nya.
Sedangkan al-tadri>j berarti berangsur-angsur dari sedikit demi
sedikit hingga selesai semuanya atau sampai pada al-ga>yah.
Pengertian ini tidak mengharuskan al-tarti>b atau secara berurutan,
yang maknanya kurang lebih sama dengan fungsi huruf al-wa>wu di
atas.20
Contohnnya:

21
17Ah}mad al-Ha>syimi>, Jawa>hir al-Bala>gah fi> al-Ma’a>ni> wa al-
Baya>n wa al-Badi>’ (Beiru>t: Da>r al-Fikr, 1988), h. 160.
18QS. ‘Abasa [80] : 21.
19QS. ‘Abasa [80] : 21-22.
20‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 261.
21QS. Al-Qadr [97] : 5. Ibn ‘A<syu>r mengomentari ayat tersebut dengan
mengatakan bahwa maksud dari penggunaan kalimat h}atta> di sini adalah sebagai al-
ga>yah yang mengindikasikan bahwa pada malam lailah al-qadr dihiasi dengan
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5. وأ , huruf ini setidaknya memiliki dua fungsi. Pertama, untuk
memilih dan memboleh di antara dua sesuatu atau lebih (li al-
takhyi>r wa al-iba>h}ah). Contohnya, ayat yang berbicara tentang
kaffarah-nya orang yang tidak melaksanakan sumpahnya:





22……
Kedua, huruf ini berfungsi sebagai indikasi keraguan, baik bagi si
pembicara atau menimbulkan keraguan/ketidakjelasan bagi
pendengar. Contohnya percakapan As}ha>bul al-kahfi mengenai
waktu atau berapa lama mereka tidur dalam gua.
….


23……
6. مأ , huruf ini memiliki dua bentuk. Pertama, muttasilah atau
bersambung. Dengan kata lain, huruf مأ ini menghubungkan kalimat
sebelum dengan kalimat setelahnya, di mana kedua kalimat tersebut
tidak bisa dipisahkan. Dan aplikasi huruf ini juga dengan dua
macam, yaitu disebutkan setelah hamzah al-taswiyyah yang berada
pada kalimat yang dipahami sebagai mas}dar. Secara umum,
kalimat tersebut didahului dengan kata ءاﻮﺳ .24 contohnya:


turunnya para malaikat dan datangnya kesejahteraan atau keselamatan. Lihat T{a>hir
ibn ‘A>syu>r, Tafsi>r al-Tah}ri>r wa al-Tanwi>r (Tunisia: al-Da>r al-Tu>nisiyyah li
al-Nasyr, 1984), jil. XVI, h. 346.
22QS. Al-Ma>idah [5] : 89.
23QS. Al-Kahfi [18] : 19.
24‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 263.
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
25
Huruf مأ ini juga disebutkan setelah hamzah al-istifha>m yang
bermaksud sebagai al-ta’yi>n atau penentuan dan penegasan.
Contohnya sebuah kalimat tanya yang mengatakan ؟ﻞﯿﻠﺧ مأ كﺪﻨﻋ ﺪﻟﺎﺧ أ
.
Kedua, munqati’ah artinya huruf  مأ ini tidak didahului dengan
hamzah al-taswiyyah dan hamzah al-istifha>m. Dikatakan sebagai
munqati’ah karena secara umum, huruf ini berada di antara dua
kalimat yang berdiri sendiri sekaligus masing-masing kedua kalimat
tersebut memiliki makna yang berbeda dengan yang lain. Oleh
karenanya, fungsi dari huruf  ﺔﻌﻄﻘﻨﻣ مأ ini adalah membatalkan
hukum kalimat yang pertama atau memindahkannya kepada kalimat
setelahnya.26 Contohnya:






27………
Hanya saja, ‘Abdulla>h al-Fauza>n menjelaskan bahwa pendapat
yang paling kuat mengenai  ﺔﻌﻄﻘﻨﻣ مأ bahwa ia tidak termasuk huruf
‘athf tetapi merupakan huruf ibtida>’ mabni> ‘ala al-suku>n.28
7. ﻻ , huruf ini berfungsi untuk mengembalikan kesalahan pemahaman
pendengar ke pemahaman yang benar sekaligus memiliki makna
nafy atau peniadaan.29 Contohnya sebuah kalimat yang mengatakan:
25QS. Al-Baqarah [2] : 6.
26‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 264.
27QS. Al-Ah}qa>f [46] : 7-8.
28‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 264.
29Ibid.
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 ﺔﻏﻼﺒﻟا ﻻ ﻮﺤﻨﻟا تأﺮﻗ . dari contoh dapat dilihat bahwa maksud
mengembalikan pemahaman pendengar adalah meniadaan pintu
pemahaman bahwa subjeknya membaca kedua ilmu tersebut atau
hanya membaca ilmu Bala>gah.
8. ﻦﻜﻟ , huruf ini fungsinya kurang lebih sama dengan huruf  ﻻ di atas.
Hanya saja yang membedakan di antara keduanya adalah huruf  ﻦﻜﻟ
mesti didahului oleh kalimat nafy atau nahy.30 Contohnya:  ءﺎﺟ ﺎﻣ
 ﮫﻨﺑا ﻦﻜﻟ ﻒﯿﻀﻟا . perlu juga ditambahkan bahwa huruf  ﻦﻜﻟ menjadi
huruf ‘athf bila huruf tersebut tidak disertai dengan huruf al-wawu.
Karena bila didahului oleh al-wawu maka ia bukan termasuk huruf
‘athf tetapi merupakan huruf ibtida>’. Contohnya:





31
9. ﻞﺑ , huruf ini berfungsi untuk menetapkan hukum kalimat pertama
dan menegaskan kebalikannya pada kalimat selanjutnya.32
Contohnya : ﮫﻨﺑا ﻞﺑ ﻒﯿﻀﻟا ءﺎﺟ ﺎﻣ . dari contoh ini dapat dipahami
bahwa kalimat tersebut menetapkan ketidakdatangan tamu dan
menegaskan secara kedatangan anaknya.
b. Kaidah-kaidah ‘Ataf dan Aplikasinya dalam al-Qur’an
Kaidah pertamaلوﻷا ﺔﻴﳘأ ﻰﻠﻋو ﻢﻴﻤﻌﺘﻟا ﻰﻠﻋ لﺪﻳ صﺎﳋا ﻰﻠﻋ مﺎﻌﻟا ﻒﻄﻋ
“Mengikutkan kata yang umum kepada yang khusus, itu menunjukkan
makna keumuman sekaligus menunjukkan pentingnya kata yang
pertama”.
30Ibid.
31QS. Al-Ah}za>b [33] : 40.
32‘Abdulla>h ibn S{a>lih al-Fauza>n, op. cit., jil. I, h. 264.
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Kaidah ini memberikan sebuah informasi bahwa kata yang
khusus pada dasarnya adalah bagian dari kata yang umum.33 Hanya saja
ketika kata yang  salah satu bagian dari yang umum tersebut disebutkan
terlebih dahulu kemudian diikuti oleh kata yang umum, maka hal
tersebut memiliki dua fungsi. Pertama, kata yang umum tersebut
menunjukkan makna keumuman. Kedua, karena disebutkannya yang
khusus terlebih dahulu maka itu berimplikasi pada makna pentingnya
substansi kata yang khusus tersebut.34
Aplikasi dari kaidah di atas dapat dilihat pada beberapa contoh
berikut. Misalnya, QS. Al-An’am [6] : 162.



Terjemahnya:
“Katakanlah, sesungguhnya shalatku, ibadahku, hidupku, dan
matiku hanyalah milik Allah, Tuhan semesta alam”.
Kata shalat dalam ayat tersebut merupakan salah satu bagian
ibadah yang diistilahkan dengan al-nusk. Karena itulah dipahami bahwa
disebutkannya kata shalat terlebih dahulu berarti ada indikasi pentingnya
shalat dibandingkan dengan yang lain. Dengan kata lain, mendahulukan
penyebutan kata shalat pada ayat tersebut merupakan sindiran terhadap
orang-orang musyrik karena mereka sujud dan beribadah kepada
33Ulama memiliki keragaman pendapat dalam merumuskan pengertian dari
kedua istilah tersebut. Hanya saja, sepintas lalu, secara redaksional beberapa pengertian
tersebut tampak adanya perbedaan, namun kesemuanya memiliki substansi yang sama.
Oleh karenanya, kedua istilah tersebut dapat dibedakan sebagai berikut, lafaz ‘a>m
(umum) adalah lafaz yang mencakup berbagai satuan (afra>d) tanpa adanya batasan
tertentu. Sedangkan lafaz kha>s} (khusus) adalah lafaz yang menunjukkan makna
khusus atau lafaz yang memberikan pengertian satuan tertentu. Lihat Zaki>y al-Di>n
Sya’ba>n, Us}u>l al-Fiqh al-Isla>mi> (Mesir: Da>r al-Ta’li>f, 1965), h. 322, dan
‘Abd al-Wahha>b Khala>f, ‘Ilm Us}u>l al-Fiqh (Kairo: Maktabah al-Da’wah al-
Isla>miyyah, 1990), h. 191.
34Kha>lid ibn Us\ma>n al-Sabt, op. cit., h. 429.
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berhala-berhala yang ada.35 Demikian pula dengan penempatan kata
ibadah yang lebih umum (al-nusk)36 sesudah kata yang khusus
menunjukkan makna keumuman. Dengan kata lain, segala bentuk ibadah
masuk dalam kategori al-nusk yang kesemuanya hanyalah milik Allah
swt.37
Contoh lain untuk kaidah di atas adalah QS. Al-Tahrim [66] : 4.








Terjemahnya:
“Jika kamu berdua bertaubat kepada Allah, maka sesungguhnya
hati kamu berdua telah condong (untuk menerima kebaikan); dan
jika kamu berdua bantu-membantu menyusahkan Nabi, maka
sesungguhnya Allah adalah pelindungnya dan (begitu pula) Jibril
35Lihat Muh}ammad T{a>hir ibn ‘A>syu>r, op. cit., jil. VIII, h. 201.
36Kata al-nusk dalam ayat di atas, dipahami berbeda oleh para ulama. Ada
yang mengatakan bahwa kata tersebut berarti ibadah secara umum sebagaimana
pendapat al-Zajja>j dan al-Jubba>’i>. ada pula yang berpendapat bahwa kata tersebut
bermakna sembelihan untuk ibadah haji dan umrah seperti pendapat Muja>hid dan
Sa’i>d ibn Jubair. Adapula yang mengatakan bermakna kurban sebagaimana pendapat
Quta>dah. Untuk lebih jelasnya, lihat Syiha>b al-Di>n Mah}mu>d al-Alu>si> al-
Bagda>di>, Ru>h} al-Ma’a>ni> fi> Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Az}i>m wa al-Sab’ al-
Mas\a>ni> (Beirut: Ih}ya> al-Tura>s\ al-‘Arabi>, t.th), jil. VIII, h. 70. Akan tetapi,
penulis lebih cenderung memaknai kata al-nusk sebagai ibadah secara umum karena
berdasarkan makna dasar dari kata tersebut adalah ibadah dan pendekatan diri kepada
Allah swt. Sehingga dalam literature kesufian misalnya, seorang pelaku ibadah sering
disebut al-na>sik. Sedangkan kurban, haji, sembelihan, dan pengertian ulama yang lain
tentang makna kata tersebut masuk dalam kategori bentuk pendekatan diri kepada Allah
swt. Lihat Ibn Fa>ris, op. cit., jil. V, h. 336.
37Al-Alu>si>, op. cit., jil. VIII, h. 70.
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dan orang-orang mu’min yang baik; dan selain dari itu malaikat-
malaikat adalah penolongnya pula”.
Jibril merupakan lafaz khusus dari kata malaikat karena ia adalah
salah satu dari mereka. Ini berarti, ayat tersebut kembali menunjukan
‘athf al-‘a>m ‘ala al-kha>s} yang berarti bahwa penyebutan malaikat
Jibril secara khusus yang mendahului kata umumnya (malaikat)
memberikan sebuah isyarat terhadap keagungan malaikat JIbril dan
kedudukannya di antara mereka.38
Ayat di atas memang berbicara tentang pertolongan Allah
terhadap Rasulullah, demikian pula dengan para malaikat dan orang-
orang beriman. Hal ini dikaitkan dengan sebuah hadis Rasulullah yang
diriwayatkan oleh al-Turmuzi dari Abu Hurairah ra. اذإﺐﺣأﷲااﺪﺒﻋىدﺎﻧﻞﻳﱪﺟﱐأﺪﻗﺖﺒﺒﺣأﺎﻧﻼﻓﻪﺒﺣﺄﻓلﺎﻗيدﺎﻨﻴﻓﰲ ءﺎﻤﺴﻟاﰒلﺰﻨﺗﻪﻟﺔﺒﶈاﰲﻞﻫأضرﻷا
Artinya:
“Apabila Allah mencintai seorang hamba maka Dia memanggil
Jibril dengan mengatakan bahwa Aku sungguh mencintai si Fulan
dan Jibril pun mencintainya. Kemudian ia mengatakan, Jibril lalu
mengumumkan di langit (di sisi para malaikat) dan kemudian
rasa cinta tersebut turun di hati para penduduk bumi”.39
Dengan sepintas lalu, hadis tersebut menginformasikan bahwa
Allah, para malaikat, dan penduduk bumi akan memberikan curahan
cinta dan kasihnya kepada hamba-hamba-Nya yang “terpilih”, apatah
lagi kepada Rasulullah saw.
Hanya saja di sini perlu dipertegas kembali bahwa penyebutan
secara khusus malaikat Jibril dan orang-orang beriman karena memang
pertolongan dan bantuan mereka lebih nyata dibandingkan dengan
malaikat-malaikat yang lain yang oleh Ibn ‘Asyur disebutkan terbatas
38Lihat Muha>mmad Fakhr al-Di>n al-Ra>zi>, Tafsir al-Kabi>r wa
Mafa>ti>h} al-gai>b (Beirut: Da>r al-Fikr, 1994), jil. XV, h. 385.
39Abu> ‘I<sa> Muh}ammad ibn ‘I<sa> ibn Saurah, al-Ja>mi’ al-S{ah}i>h}
wa Huwa Sunan al-Turmuz\i (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th), jil. V, h. 317.
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pada pertolongan mereka pada peperangan Badar serta istigfar mereka
dari langit. Bahkan tidak seorang pun ulama yang mengatakan bahwa
bantuan atau pertolongan para malaikat tersebut melebihi pertolongan
malaikat Jibril.40
Kaidah kedua: ﺲﻨﺟ ﻦﻣ ﺲﻴﻟ ﻪﻧﺄﻛ ﱴﺣ ، ﻪﺘﻴﳘأ وأ ﻪﻠﻀﻓ ﻰﻠﻋ ﻪﺒﻨﻣ مﺎﻌﻟا ﻰﻠﻋ صﺎﳋا ﻒﻄﻋ
تاﺬﻟا ﰲ ﺮﻳﺎﻐﺘﻟا ﺔﻟﺰﻨﻣ ﻒﺻﻮﻟا ﰲ ﺮﻳﺎﻐﺘﻠﻟ ﻼﻳﺰﻨﺗ ، مﺎﻌﻟا
“Mengikutkan kata yang khusus kepada kata yang umum memberi arti
kelebihan dan kemuliaan kata yang khusus tersebut, sehingga seakan-
akan ia tidak termasuk bagian dari yang umum itu karena menempatkan
perbedaan sifat pada posisi perbedaan zat”.41
Kaidah kedua ini merupakan kebalikan dari kaidah yang pertama,
sekalipun ternyata fungsi dari penyebutan tersebut atau kaitannya dengan
‘athf yang ada tetap menunjukkan kelebihan dan keistimewaan kata yang
khusus tersebut. Dengan kata lain, penyebutan term khusus setelah term
umum itu menunjukkan kelebihan yang dimiliki pada term khusus
tersebut. Kaidah ini pun sebenarnya merupakan gambaran dari gaya
bahasa orang Arab yang biasanya menyebutkan terlebih dahulu sesuatu
secara global yang kemudian diikuti dengan rinciannya sesuai dengan
kelebihan yang dimiliki.42
Aplikasi kaidah tersebut dapat dilihat pada beberapa contoh
berikut. Misalnya QS. Al-Baqarah [2] : 238.


40Lihat Ibn ‘A<syu>r, op. cit., jil. XV, h. 180.
41Untuk kalimat tanzi>lan li al-taga>yur fi al-was}f manzilah al-taga>yur fi
al-za>t, penulis belum mampu menerjemahkan dan menyusunnya dengan redaksi yang
baik. Namun yang pasti bahwa ketika lafaz khusus diikuti dengan lafaz umum pasti ada
pesan-pesan Tuhan ingin disampaikan di sana.
42Kha>lid ibn Us\ma>n al-Sabt, op. cit., h. 430.
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

Artinya:
“Peliharalah segala shalat-(mu), dan peliharalah shalat al-
wust}a>. Berdirilah karena Allah (dalam shalatmu) dengan
khusyu’”.
Ayat ini pada dasarnya menjadi salah satu dalil yang
menunjukkan pentingnya menjaga dan memelihara shalat. Sehingga kata
h}a>fiz}u> pada ayat tersebut dimaknai dengan selalu mengerjakan atau
tetap konsisten untuk menegakkan shalat tepat pada waktunya dengan
menyempurnakan semua syarat dan rukun-rukunnya.43
Hanya saja, ulama berbeda pendapat dalam memaknai kata al-
s}alawa>t dan al-s}ala>h al-wust}a>. al-Ra>zi> misalnya, ia
mengatakan bahwa semua ulama sepakat mengenai jumlah shalat fardhu
ada lima. Dan ayat tersebutlah yang menjadi dasar hukumnya. Karena ia
maknai kata al-s}alawa>t sebagai tiga waktu shalat. Sementara al-
wust}a> sebagai dua waktu shalat karena angka dua inilah yang
merupakan angka yang berada di tengah-tengah antara satu dan tiga.44
Berbeda dengan Wahbah al-Zuh}aili>, ia menjelaskan bahwa
yang dimaksud dengan al-s}alawa>t pada ayat di atas adalah shalat lima
waktu. Sementara al-wust}a> yang memiliki makna dasar al-‘adl wa al-
khiya>r (keseimbangan dan pilihan) sehingga al-wust}a> dapat
dimaknai sebagai mutawassit} fi> al-‘adad45. Al-wusta juga dapat berarti
wast} min al-Waqt. Namun pada kesimpulannya, al-Zuhaili tetap men-
43Muh}ammad ibn Ah}mad ibn Abi> Bakr Syams al-Di>n al-Qurt}u>bi>, al-
Ja>mi’ li Ah}ka>m al-Qur’a>n (Kairo: Da>r al-Kutub al-Mis}riyyah, 1964), jil. III, h.
196.
44Lihat al-Ra>zi>, op. cit., jil. III, h. 377.
45Wahbah Zuh}aili> tidak memberikan penjelasan lebih jauh tentang yang
mana yang dimaksud dengan mutawassit fi al-‘adad. Ia hanya mengatakan bahwa shalat
wusta adalah yang berada di antara dua shalat sebelumnya dan dua shalat setelahnya.
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tarji>h} pendapat yang mengatakan bahwa al-wust}a> adalah shalat
ashar.46
Terlepas dari perbedaan pendapat tersebut, yang pastinya kaidah
kedua di atas telah terbukti pada QS. Al-Baqarah ayat 238 tersebut.
Karena shalat wust}a> pada dasarnya termasuk salah satu bagian dari al-
s}alawa>t yang disebutkan sebelumnya. Tetapi ia kemudian disebutkan
secara berdiri sendiri untuk mempertegas kemuliaan dan keutamaannya.
Baik itu shalat zhuhur, sebagaimana yang di-tarji>h} oleh al-Qurt}u>bi>
karena pada saat itu ada kecenderungan untuk lalai melaksanakannya
disebabkan oleh panasnya cuaca dan iklim.47 Begitu pula dengan shalat
ashar, sebagaimana yang di-tarji>h} oleh jumhur ulama karena pada saat
itu manusia sibuk mengurusi pekerjaan karena telah berada di akhir
waktu kerja.
Contoh yang lain untuk kaidah di atas, yaitu QS. Al-Baqarah [2] :
98.





Artinya:
“Barangsiapa yang menjadi musuh Allah, malaikat-malaikat-Nya,
rasul-rasul-Nya, Jibril dan Mikail, maka sesungguhnya Allah
adalah musuh orang-orang kafir.”
46Wahbah ibn Mus}t}a>fa> al-Zuh}aili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-
‘Aqi>dah wa al-Syari>’ah wa al-Manhaj (Damsyiq: Da>r al-Fikr al-Mu’a>s}ir, 1418
H), jil. II, h. 392.
47Al-Qurt}ubi> menyebutkan sekitar sepuluh pendapat ulama tentang maksud
kata al-wust}a> namun ternyata ia lebih menguatkan pendapat yang mengatakan bahwa
al-wust}a> adalah shalat zhuhur. Lihat al-Qurtubi, op. cit., jil. III, h. 209.
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Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i> mengutip sebuah riwayat dari Ibn
Abi> H{a>tim mengenai sebab turunnya ayat di atas. Disebutkan bahwa
seorang Yahudi pernah bertemu dengan ‘Umar ibn al-Khat}t}a>b, di
mana orang Yahudi tersebut menganggap malaikat Jibri>l sebagai
musuhnya. Lalu ‘Umar pun menjawab dengan mengatakan : man ka>na
‘aduwwan lilla>hi wa mala>ikatihi wa rusulihi wa jibri>la wa
mi>ka>la fa innalla>ha ‘aduwwun li al-ka>firi>n. Maka turunlah ayat
di atas berdasarkan perkataan ‘Umar.48
Lebih jauh al-Ra>zi> menjelaskan bahwa ayat di atas, di samping
menjelaskan eksistensi permusuhan Allah dengan orang-orang yang
memusuhi-Nya, memusuhi para malaikat, termasuk Jibri>l dan Mika>il,
juga menjadi sebuah bukti aplikatif dari kaidah kedua di atas, di mana
malaikat Jibri>l dan Mika>il disebutkan secara khusus setelah
penyebutan malaikat secara umum. Ia –al-Ra>zi>- mengajukan dua
alasan penyebutan secara khusus tersebut, pertama, karena kemuliaan
dan kelebihan keduanya. Sehingga dengan penyebutan tersebut, seakan-
akan Jibri>l dan Mika>il tidak termasuk malaikat. Dengan kata lain,
seakan-akan keduanya merupakan jenis makhluk lain. Kedua,
penyebutan tersebut menginformasikan mengenai bahan pembicaraan
antara nabi dan orang-orang Yahudi, yang tak lain dan tak bukan adalah
48Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, Luba>b al-Nuqu>l fi> Asba>b al-Nuzu>l (t.t.:
al-Maktabah al-Taufiqiyyah, t.th.), h. 18. Peristiwa sebab turunnya ayat seperti QS. Al-
Baqarah [2] : 98 di atas dikenal dengan istilah ma> unzila min al-Qur’a>n ‘ala lisa>n
ba’d}i al-s}ah}a>bah, ini berarti bahwa dalam beberapa kasus terkadang ada ayat-ayat
al-Qur’an yang turun sesuai dengan apa yang dikatakan oleh seorang sahabat, yang
sekaligus menjadi bukti kemuliaan mereka di sisi Allah swt. Misalnya saja Umar ibn al-
Khattab. Hal ini telah dibenarkan oleh Rasulullah saw, sebagaimana sabdanya yang
diriwayatkan oleh Ibnu Umar, “Innalla>ha ja’ala al-h}aqqa ‘ala lisa>ni ‘Umara wa
qalbihi”. Lihat Muh}ammad ibn ‘I<sa> ibn Saurah al-Turmu>z\i>, Sunan al-
Turmu>z\i>|, cet. I (Riya>d}: Maktabah al-Ma’a>rif, 1417 H), jil. V, h. 617. Dan
Muh}ammad ibn ‘Alwi> al-Ma>liki>, Zubdah al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n
(Makkah al-Mukarramah: Da>r al-Qur’a>n, t.th), h. 24.
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malaikat Jibri>l dan Mika>il.49 Bahkan pembicaraan itulah yang diyakini
oleh para ulama sebagai sebab turunnya ayat tersebut di atas.50
Ia pun menambahkan bahwa penyebutan malaikat Jibri>l terlebih
dahulu daripada malaikat Mika>il menjadi sebuah contoh dari kebiasaan
orang Arab yang menyebutkan sesuatu secara global terlebih dahulu,
kemudian diikuti dengan rincian dari paling mulia dan seterusnya. Bukti
keutamaan malaikat Jibri>l dibandingkan dengan Mika>il, setidaknya
ada tiga. Pertama, mendahulukan al-mafd}u>l daripada al-fa>d}il dalam
pembicaraan termasuk sesuatu yang ganjil/buruk menurut pandangan
‘urf. Ini berimplikasi pada penilaian syar’i. ma> raa>hu al-muslimu>na
h}asanah fa huwa ‘indalla>hi hasanun. Demikian salah satu sabda nabi
menyebutkannya. Kedua, malaikat Jibri>l turun membawa al-Qur’an dan
ilmu, di mana keduanya adalah materi atau kekekalan jiwa. Sedangkan
Mika>il turun membawa “buah-buahan” dan air hujan, di mana hal
tersebut menjadi elemen dan kebutuhan tubuh. Ketiga, malaikat Jibri>l
disifati oleh Allah secara khusus di dalam QS. Al-Takwi>r [81] : 21,
mut}a>’in s\amma ami>n (Jibril adalah yang ditaati di kalangan para
malaikat sekaligus dipercaya). Karena itulah malaikat Jibri>l dianggap
sebagai malaikat yang paling mulia termasuk bila dibandingkan dengan
malaikat Mika>il.51
49Pembicaraan yang dimaksud mengenai keduanya adalah suatu ketika orang-
orang Yahudi bertanya kepada nabi Muhammad saw tentang malaikat yang
membawakan risalah wahyu kepadanya. Karena mereka pun meyakini bahwa seorang
nabi pasti mendapat wahyu dari Tuhan melalui perantaraan seorang malaikat.
Rasulullah pun menjawab, “Jibri>l”. Ternyata jawaban Rasulullah itu mendapatkan
tanggapan yang berbeda dari orang-orang Yahudi karena mereka merendahkan dan
menganggap musuh malaikat Jibri>l serta membedakannya dengan malaikat Mika>il.
Ini terlihat dari jawaban mereka, “jadi Jibri>l yang menjadi “sahabatmu” sementara dia
adalah malaikat yang turun membawa kemarahan dan kebencian, dia adalah musuh
kami. Seandainya kamu mengatakan malaikat Mika>il, maka pasti kami akan
mengikutimu, karena dia adalah malaikat yang turun membawa debu dan rahmat. Lihat
Wahbah Must}afa> al-Zuh}aili>, al-Tafsi>r al-Wasi>t} li al-Zuh}aili>, cet. I
(Damsyiq: Da>r al-Fikr, 1422 H), jil. I, h. 43.
50Lihat al-Ra>zi>, op. cit., jil. II, h. 235.
51Ibid.
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Kaidah ketiga:
 ءﻲﺸﻟا ، ىﺮﺧﻷا ﻰﻠﻋ ﺎﳘاﺪﺣإ ﻒﻄﻋ زﺎﺟ ﲔﺘﻔﻠﺘﳐ ﲔﺘﻔﺼﺑ ﺮﻛذ اذإ ﺪﺣاﻮﻟا
تاوﺬﻟا ﺮﻳﺎﻐﺗ ﺔﻟﺰﻨﻣ تﺎﻔﺼﻟا ﺮﻳﺎﻐﺘﻟ ﻼﻳﺰﻨﺗ
“Apabila sesuatu disebutkan dengan dua sifat yang berbeda maka boleh
meng-‘ataf-kan salah satu sifat tersebut ke sesuatu yang lain, karena
menempatkan perbedaan sifat pada posisi perbedaan zat”
Kaidah ini memberikan sebuah informasi bahwa apabila ada
sesuatu yang memiliki banyak sifat, maka dalam penyebutan sifat-sifat
tersebut terkadang disertai dengan huruf ‘athf terkadang juga tidak.
Namun tidak menyebutkan huruf ‘athf-nya itulah yang lebih baik dan
lebih fasih, karena dengan menyertakan huruf ‘athf ada indikasi bahwa
yang memiliki sifat tersebut (al-maus}u>f) jumlahnya juga banyak.
Hanya saja ketentuan ini bukanlah sebuah kemestian, dengan kata lain
bias saja mengatafkan beberapa sifat dengan menyertakan huruf ‘athf
pada satu tempat tertentu (al-maus}u>f wa>h}id).52 Bahkan terkadang
jauh lebih baik menggunakan huruf ‘athf apabila makna dari masing-
masing sifat tersebut sangat berbeda.53
Adapun contoh dari kaidah tersebut dapat diklasifikasi dalam tiga
bentuk, yaitu:
1. Meng-’athf-kan dua atau beberapa sifat pada satu tempat disertai
dengan perantaraan huruf ‘athf.
Salah satu contoh untuk klasifikasi ini adalah QS. Al-A’la> [87] :
1-4




52Lihat Kha>lid ibn Us\ma>n al-Sabt, op. cit., h. 432.
53Muh}ammad ibn Baha>dir ‘Abdulla>h al-Zarka>syi>, al-Burha>n fi>
‘Ulu>m al-Qur’a>n (Beiru>t: Da>r al-Ma’rifah, 1391), jil. II, h. 446.
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

Terjemahnya:
“Sucikanlah nama Tuhanmu Yang Maha Tinggi. Yang
menciptakan dan menyempurnakan ciptaan-Nya. Dan yang
menentukan kadar (masing-masing) dan memberi petunjuk. Dan
yang menumbuhkan rumput-rumputan.
Ibn ‘A<syu>r menjelaskan bahwa surat ini dimulai dengan
perintah kepada nabi Muhammad saw –demikian pula dengan umatnya-
untuk mensucikan nama Tuhannya,54 karena dengan penyucian (tasbi>h)
tersebut ia akan mendapatkan kegembiraan, kebahagiaan, dan kebaikan.
Sebagaimana yang dijanjikan Allah pada ayat 6 dari surah tersebut.55
Kata “Tuhanmu atau rabbika” di sini disebutkan dengan
menyertakan beberapa sifat-sifat-Nya yang dapat menjadi petunjuk
keberadaan Tuhan dan kekuasaan-Nya bagi orang-orang yang ingin
mengenal-Nya.56 Sifat pertama adalah al-A’la> yang berarti Maha
Tinggi. Kata ini merupakan  bentuk muba>lagah atau superlatif dari kata
al-‘a>li>. Kata ini menunjuk kepada makna ketinggian yakni antonim
dari kerendahan, material maupun immaterial. Dari sini lahir makna-
54Ibn ‘A<syu>r menambahkan bahwa kata al-tasbi>h memiliki makna
mensucikan Tuhan dari segala bentuk kekurangan. Dan kata tersebut termasuk salah
satu dari al-asma>’ al-h}usna yaitu Subbu>h}un, yang tidak bias disandarkan kepada
selain-Nya. Karena itulah, kata perintah di atas dipahami sebagai petunjuk untuk
mensucikan nama Allah. Lihat Ibn ‘A<syu>r, op. cit., jil. XVI, h. 212. Hanya saja,
bagaimana aplikasi dari tasbi>h tersebut. Penulis lebih memaknainya sebagaimana
penjelasan al-Ra>gib al-Asfaha>ni> bahwa al-tasbi>h memiliki arti bersegera untuk
beribadah kepada Allah dan menghiasinya dengan perbuatan dan menjauhi segala
keburukan. Dengan kata lain, kata tersebut secara umum dimaknai dalam segala aspek
ibadah, baik perkataan, perbuatan maupun niat. Lihat Abu> al-Qa>sim al-H{usain ibn
Muh}ammad al-Ra>gib al-Asfaha>ni>, Mufrada>t Gari>b al-Qur’a>n (Beiru>t: Da>r
al-Fikr, 1978), jil. I, h. 221.
55Ibn ‘A<syu>r, op. cit., jil. XVI, h. 212.
56Wahbah al-Zuh}aili>, al-Tafsi>r al-Muni>r, op. cit., jil. XXX, h. 189.
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makna lainnya seperti sombong karena yang bersangkutan merasa
dirinya lebih tinggi dari yang lain, demikian juga makna menaklukkan
dan mengalahkan karena keduanya berkedudukan lebih tinggi dari yang
ditaklukkan dan yang dikalahkan. Jadi Allah Maha Tinggi, sedemikian
tinggi-Nya sehingga Dia tidak dapat terjangkau, dan tidak ada pula yang
serupa dengan-Nya. Tidak ada yang dapat mengalahkan-Nya, bahkan
tidak ada sekutu bagi-Nya, dan tidak juga kedudukan yang serupa
bahkan yang mendekati kedudukan-Nya.57
Sifat yang kedua adalah al-laz\i> khalaqa fa sawwa “yang
menciptakan dan menyempurnakan”. Ini berarti bahwa Allah di samping
Maha Tinggi, Dia juga menciptakan makhluk-Nya dan kemudian
menyempurnakan penciptaan masing-masing makhluk dari sisi kualitas
dan kualitasnya serta menyeimbangkannya dengan tugas dan fungsi yang
dimaksud dari penciptaannya itu.58
Sifat yang ketiga adalah wallaz\i qaddara fa hada> “dan yang
menentukan kadar serta memberi petunjuk”. Ini berarti bahwa Dialah
Allah yang telah menentukan dan memberikan kadar, ukuran serta batas-
batas tertentu dalam diri, sifat dan kemampuan maksimalnya. Bahkan
Allah telah menuntun sekaligus menunjukkan kepada makhluk-makhluk-
Nya arah yang seharusnya mereka tuju.59
Sifat yang keempat adalah wallaz\i> akhraja al-mar’a> “dan
yang mengeluarkan rumput-rumputan”. Ini berarti bahwa Dialah Allah,
di samping menciptakan makhluk-Nya, menyempurnakan dan
menentukan kadar mereka, yang seakan-akan mengarah pada ciptaan
atau makhluk-makhluk-Nya yang besar, Dia pun tetap mengatur sesuatu
yang kecil dan remeh lagi tidak mempunyai pengaruh yang besar
terhadap manusia. Sehingga sifat yang keempat ini menyatakan bahwa
57M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah; Pesan, Kesan dan Keserasian al-
Qur’an, cet. IX (Ciputat: Lentera Hati, 2007), jil. XV, h. 198.
58Ibid., h. 200. Quraish Shihab pun menambahkan bahwa ada sementara ulama
yang membatasi obyek khalaqa pada manusia. Ini disebabkan karena adanya kata fa
sawwa yang berarti menyempurnakan. Sedang hanya manusia saja yang secara
gambling dinyatakan Allah sebagai makhluk yang sesempurna-sempurnanya.
59Ibid., h. 201.
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Allah juga yang mengeluarkan dari tanah setelah disirami air hujan –
yakni menumbuhkan- rumput-rumputan.60
Demikian salah satu contoh dari kaidah di atas terkait dengan
penyebutan beberapa sifat (Maha Tinggi, Pencipta, Penyempurna,
Penentu takdir, Pemberi petunjuk, dan yang menumbuhkan rerumputan)
yang diantarai dengan huruf ‘athf –termasuk huruf wa>wu dan fa-
sekalipun al-maus}u>f-nya hanya satu, yaitu Allah swt.
2. Meng-‘at}af-kan dua atau beberapa sifat pada satu tempat disertai
dengan tidak menyertakan huruf ‘athf.
Salah satu contoh untuk klasifikasi ini adalah QS. Al-Qalam [68]
: 10-11.



Terjemahnya:
“Dan janganlah kamu ikuti setiap orang yang banyak bersumpah
lagi hina. Yang  banyak mencela, yang kian ke mari menghambur
fitnah”.
Ayat ini dimulai dengan penyebutan kembali fi’il nahyi
(larangan) yaitu fa la> tuti’. Sementara sebelumnya telah ada larangan
yang juga menggunakan fi’il nahyi yaitu fa la> tut}i’ al-mukaz\z\ibi>n
“maka janganlah kamu mentaati orang-orang yang mendustakan (ayat-
ayat Allah)”.61
Pengulangan fi’il nahyi tersebut bertujuan untuk kembali
mengingatkan dan memperhatikan etika-etika tersebut. Karena untuk
mencapai tujuan itu, tidak cukup dengan sekedar memasukkan atau
mengkategorikan pemiliki sifat (h}allaf, mahi>n, hamma>zin, dan
masysya>in bi nami>m) pada golongan orang-orang yang mendustakan
60Ibid., h. 204.
61QS. Al-Qalam [68] : 8.
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ayat-ayat-Nya. Juga tidak cukup dengan hanya menerapkan kaidah ‘athf
al-kha>s ‘ala al-a>m, dengan kata lain menyebutkan kedua ayat tersebut
tanpa diantarai dengan kalimat larangan. Sehingga kalimatnya menjadi
wa la> kulli h}alla>fin mahi>n. Akan tetapi, ternyata ayat tersebut
diawali dengan larangan sama dengan ayat sebelumnya yang memiliki
sebuah informasi bahwa orang-orang yang bersifat seperti itu akan
mendapatkan siksaan yang berbeda dengan yang dialami oleh para
pendusta ayat-ayat Allah swt.62
Sifat-sifat yang dimaksud adalah h}alla>fin, mahi>n,
hamma>zin, dan masysya>in bi nami>m. Semuanya disebutkan tanpa
diantarai dengan huruf ‘athf. Kata h}alla>f di sini yang menggunakan
bentuk muba>lagah atau superlatif diartikan sebagai orang yang banyak
bersumpah mengenai janji dan informasi-informasi yang
disampaikannya, baik itu benar maupun salah.63 Adapun kata mahi>n
yang berarti hina, di kalangan ulama setidaknya ada dua pemahaman
yang sedikit berbeda. Di antaranya ada yang mengatakan bahwa mahi>n
di sini sangat terkait dengan h}alla>f dan menjadikannya sebagai qayyid
terhadap kata h}alla>f tersebut. Sehingga mereka menafsirkannya
sebagai orang yang hina karena berdusta dalam sumpahnya. Sementara
ulama yang lain, memandang bahwa mahi>n merupakan salah satu sifat
h}alla>f. Karena itulah, mereka yang berpendapat seperti ini memaknai
kata mahi>n sebagai orang yang lemah akal dan pemikirannya serta
kurang mampu membedakan antara yang baik dan yang buruk.64
Demikian pula dengan hamma>z yang dimaknai sebagai orang
yang suka mencela juga merupakan salah satu sifat h}alla>f. Pada
awalnya, kata hamaza yang merupakan akar kata hamma>z digunakan
untuk arti “menusuk, baik dengan kayu maupun dengan tangan”,
62Ibn ‘A<syu>r, op. cit., jil. XV, h. 241.
63Ibid. dan Wahbah al-Zuh}aili>, al-Tafsi>r al-Muni>r, op. cit., jil XXIX, h.
50.
64Lihat Abu> al-Qa>sim Mah}mu>d ibn ‘Amr ibn Ah}mad al-Zamakhsyari>,
al-Kasysya>f ‘an Haqa>iq Gawa>midi al-Tanzi>l wa ‘Uyu>ni al-Aqa>wil fi>
Wuju>hi al-Ta’wi>l, cet. I (Riya>d}: Maktabah al-‘Abikan, 1998), jil. 6, h. 182.
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kemudian makna tersebut berkembang menjadi arti menyakiti dengan
perkatan, khususnya dalam hal gibah. Karena itu, orang yang sering
melakukan perbuatan tersebut disebut dengan hamma>z. Demikian pula
dengan sifat masysya>’in bi nami>m yang bermakna orang yang sering
menyebarkan fitnah dan berusaha mengadu domba di antara sesama.65
3. Meng-‘at}af-kan dua atau beberapa sifat pada satu tempat disertai
dengan perantaraan huruf ‘athf disebabkan oleh perbedaan makna
sifat yang sangat berjauhan.
Salah satu contoh dari klasifikasi ini adalah QS. Al-H{adi>d [57]
: 3.




Artinya:
“Dialah Yang Awal dan Yang Akhir, Yang Zhahir dan Yang
Batin, dan Dia Maha Mengetahui segala sesuatu”.
Di dalam ayat ini, Allah menyebutkan lima sifat yang kembali
kepada diri-Nya, yaitu al-Awwal, al-A<khir, al-Z{a>hir, al-Ba>t}in, dan
al-‘A<lim. Kelima sifat tersebut –sebaiknya- disebutkan dengan diantarai
huruf ‘athf karena makna dari masing-masing sifat tersebut berjauhan,
antara Awal dan Akhir, Zhahir dan Batin, serta Maha Mengetahui.
Al-Ra>zi> dalam menjelaskan ayat di atas mengutip sebuah
riwayat dari Rasulullah saw. bahwa yang dimaksud dengan Yang Awal
dan Yang Akhir di sini adalah Dia (Allah) yang telah ada segala sesuatu
ada, dan yang tetap ada setelah segala sesuatu musnah.66 Sementara
Yang Zahir dan dan Yang Batin dimaknai sebagai sifat Yang Maha
Tinggi, tiada di atas-Nya suatu apapun. Serta Yang tidak ada sesuatupun
65Ibn ‘A<syu>r, op. cit., jil. XV, h. 243.
66Al-Ra>zi>, op. cit., jil. XV, h. 207.
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yang menghalangi-Nya dan Dia lebih dekat kepada makhluk-Nya
daripada makhluk itu sendiri kepada dirinya.67 Dia juga adalah Tuhan
Yang Maha Mengetahui. Pengetahuannya tidak terjangkau,
pengetahuannya tidak terbatas, pengetahuannya meliputi segala sesuatu.
Ini berarti pengetahuan Allah tidak bisa dipisahkan dari sifat-Nya al-
Z{a>hir dan al-Ba>t}in.68
III. PENUTUP
a. Kesimpulan
Berdasarkan beberapa penjelasan di atas mengenai kaidah-kaidah
‘athf , maka dapat ditarik beberapa kesimpulan sebagai berikut:
1. Dalam bahasa Arab, ‘athf terbagi dua, yaitu ‘athf al-baya>n dan
‘athf al-nasaq. Hanya saja dalam pembahasan makalah ini yang
dikaji adalah ‘athf al-nasaq. Dan yang dimaksud dengan ‘atf al-
nasaq adalah ta>bi’ yatawassat}u bainahu wa baina matbu>’ihi
ah}ad al-huruf al-‘asyarah atau lafal (ta>bi’ = ma’t}u>f ) yang
mengikuti lafal sebelumnya (matbu>’ = ma’t}u>f ‘alaihi ) tetapi
diantarai oleh salah satu dari huruf ‘athf. adapun jumlah huruf ‘atf,
di kalangan ulama terdapat keragaman pendapat. Di antaranya ada
yang mengatakan jumlahnya tujuh, sembilan, bahkan sepuluh. Dan
fungsi dari masing-masing huruf tersebut berbeda.
a. Huruf واﻮﻟا berfungsi untuk menggabung antara al-ma’t}u>f dan
al-ma’t}u>f ‘alaihi atau li mut}laq al-jam’i.
b. Huruf ءﺎﻔﻟا berfungsi untuk menggabung (al-isytira>k fi> al-
h}ukm) antara al-ma’t}u>f dan al-ma’t}u>f ‘alaihi serta
bermakna al-tarti>b wa al-ta’qi>b.
c. Huruf ﻢﺛ berfungsi untuk menggabung (al-isytira>k fi> al-h}ukm)
antara al-ma’t}u>f dan al-ma’t}u>f ‘alaihi serta bermakna al-
tarti>b wa al-tara>khi>.
67Majma’ al-Maliki Fahd li T{aba>’ah al-Mus}haf al-Syari>f, al-Qur’a>n al-
Kari>m wa Tarjamatu Ma’a>nihi bi al-Lugah al-Indunisiyah (Madinah al-
Munawwarah: t.p., t.th), h. 900.
68Al-Alu>si>, op. cit., jil. XX, h. 302.
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d. Huruf ﻰﺘﺣ berfungsi menggabung (al-isytira>k) disertai dengan
makna al-gayah wa al-tadri>j.
e. Huruf وا setidaknya memiliki dua fungsi. Pertama, untuk memilih
dan memboleh di antara dua sesuatu atau lebih (li al-takhyi>r wa
al-iba>h}ah). Kedua, huruf ini berfungsi sebagai indikasi
keraguan, baik bagi si pembicara atau menimbulkan
keraguan/ketidakjelasan bagi pendengar.
f. Huruf مأ ini menghubungkan kalimat sebelum dengan kalimat
setelah, di mana kedua kalimat tersebut tidak bisa dipisahkan.
Sekaligus berfungsi sebagai al-ta’yi>n atau penentuan dan
penegasan. huruf ﻻ berfungsi untuk mengembalikan kesalahan
pemahaman pendengar ke pemahaman yang benar sekaligus
memiliki makna nafy atau peniadaan.
g. Huruf ﻦﻜﻟ fungsinya kurang lebih sama dengan huruf  ﻻ di atas.
Hanya saja yang membedakan di antara keduanya adalah huruf
 ﻦﻜﻟ mesti didahului oleh kalimat nafy atau nahy.
h. Huruf ﻞﺑ berfungsi untuk menetapkan hukum kalimat pertama
dan menegaskan kebalikannya pada kalimat selanjutnya.
2. Di antara kaidah ‘atf yang disebutkan di sini ada tiga, yaitu:
a. Mengikutkan kata yang umum kepada yang khusus, itu
menunjukkan makna keumuman sekaligus menunjukkan
pentingnya kata yang pertama.
b. Mengikutkan kata yang khusus kepada kata yang umum memberi
arti kelebihan dan kemuliaan kata yang khusus tersebut, sehingga
seakan-akan ia tidak termasuk bagian dari yang umum itu karena
menempatkan perbedaan sifat pada posisi perbedaan zat.
c. Apabila sesuatu disebutkan dengan dua sifat yang berbeda maka
boleh meng-‘ataf-kan salah satu sifat tersebut ke sesuatu yang
lain, karena menempatkan perbedaan sifat pada posisi perbedaan
zat.
c. Implikasi
Kaidah tafsir dapat diartikan sebagai pedoman dasar yang
digunakan secara umum guna mendapatkan pemahaman atas petunjuk-
petunjuk al-Qur’an. Oleh karena itu penguasaan terhadap segala aspek
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yang dapat mengantarkan pada penafsiran yang baik sangat diperlukan,
termasuk di antaranya adalah faktor kebahasaan, dan lebih runcing lagi
adalah kaidah ‘athf.
Sebagai implikasi dari kemestian tersebut di antaranya adalah
seseorang yang ingin menafsirkan dan menjelaskan kandungan al-Qur’an
perlu menyadari ketentuan-ketentuan yang terkait dengan penafsiran
tersebut –misalnya kaidah ‘atf- sehigga penjelasan dan penafsiran tidak
mengurangi nilai apatah lagi merusak subtansi ajaran al-Qur’an sebagai
wahyu ilahi.
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اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ و أﺛﺮﻫﺎ ﻓﻰ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ
إﻋﺪاد:
د/ﻣﺤﻤﺪ ﻣﺎوردى ﺟﻼل اﻟﺪﻳﻦ
ﻣﻠﺨﺺ اﻟﺒﺤﺚ
ﻫﺬﻩ اﻟﻮرﻗﺔ اﻟﺒﺤﺜﻴﺔ ﻣﻮﺿﻮع " أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ " ﺖﺗﻨﺎوﻟ
وﺗﻜﻤﻦ أﳘﻴﺔ اﻟﺪراﺳﺔ ﰱ أن ﻋﻠﻢ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ ﻳﻘﻮم ﻋﻠﻰ دﻋﺎﻣﺘﲔ ﳘﺎ: ﻣﺒﺎﺣﺚ 
ﺒﺎﺣﺚ اﻷﻟﻔﺎظ. وإذا ﻛﺎﻧﺖ ﻣﺒﺎﺣﺚ اﻹﺳﺘﺪﻻل ﺗﺘﻨﺎول ﻛﻴﻔﻴﺔ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻹﺳﺘﺪﻻل وﻣ
اﳊﻜﻢ ﺑﺘﺘﺒﻊ اﻟﺪﻟﻴﻞ, ﻓﺈن ﻣﺒﺎﺣﺚ اﻷﻟﻔﺎظ ﺗﺘﻨﺎول اﳌﺒﺎﺣﺚ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ. وﺗﺄﺳﻴﺴﺎ ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ 
ﻳﺘﻄﻠﺐ ﻣﻦ ﻋﺎﱂ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ أن ﻳﻜﻮن ﻣﺘﻘﻨﺎ ﻟﻘﻮاﻋﺪ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﻓﺮوﻋﻬﺎ وﺗﻄﺒﻴﻘﺎ ﺎ. 
ﻟﻘﺮآن واﻟﻔﻜﺮ واﻟﱰاث اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻋﻨﺼﺮا أﺳﺎﺳﻴﺎ وﺑﺬﻟﻚ ﺗﺸﻜﻞ اﻟﻠﻌﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﻮﺻﻔﻬﺎ ﻟﻐﺔ ا
ﻟﻔﻬﻢ ﻣﻘﺎﺻﺪ اﻹﺳﻼم وﻣﻌﺮﻓﺔ أﺣﻜﺎﻣﻪ اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ , وﳍﺬﻩ اﳋﺎﺻﻴﺔ ﺳﺎرت اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أﱏ 
ﺳﺎر اﻹﺳﻼم ووﺟﺪت ﰱ أي ﻣﻜﺎن ﻧﻄﻖ أﻫﻠﻪ ﻛﻠﻤﺔ اﻟﺘﻮﺣﻴﺪ. وأﺻﺒﺤﺖ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺳﻴﻠﺔ 
ﻟﺸﺮﻋﻴﺔ اﳌﺴﺘﻨﺒﻄﺔ ﺣﺘﻤﻴﺔ ﻟﻔﻬﻢ ﻛﺘﺎب اﷲ وﺳﻨﺔ ﻧﺒﻴﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ واﻹﺣﻜﺎم ا
ﻣﻨﻬﻤﺎ, وﻣﻦ ﰒ أﺻﺒﺢ اﻹﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺟﺰءا ﻣﻦ اﻹﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﺸﺮﻋﻴﺔ, وﻫﺬا ﻫﻮ اﻟﺬى ﺣﺪا 
ﻟﻺﻫﺘﻤﺎم  ﺬﻩ اﻟﻠﻐﺔ. وﻣﻦ ﺧﻼل اﳌﻨﻬﺞ - ﻣﻨﺬ اﻟﻌﺼﻮر اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ اﻷوﱃ- ﺑﺎﳌﺴﻠﻤﲔ 
اﻟﻮﺻﻔﻲ اﻟﺘﺤﻠﻴﻠﻲ ﺗﱪز أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﺣﻴﺚ ﺗﻌﺘﻤﺪ 
ﺚ اﻷﻟﻔﺎظ ﰱ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻋﻠﻰ اﳌﺒﺎﺣﺚ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ, وﺑﺬﻟﻚ ﺗﺮﺗﺒﻂ اﻷﺣﻜﺎم ﻣﺒﺎﺣ
اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ ﺑﺎﳌﺴﺎﺋﻞ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ ﻣﺜﻞ: اﻻﺷﱰاك واﻟﺘﻀﺎد واﻟﻌﻤﻮم واﳋﺼﻮص واﻹﻃﻼق واﻟﺘﻘﻴﻴﺪ.
اﻟﻤﻘﺪﻣﺔ.أ
اﻟﻌﻼﻗﺔ ﺑﲔ اﻟﻌﻠﻮم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ وﻋﻠﻮم اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻗﺪﳝﺔ وﻗﺪ ﻧﺒﺘﺖ ﺟﺬورﻫﺎ ﻣﻨﺬ 
وﻇﻠﺖ أواﺻﺮ ﺗﻠﻚ اﻟﻌﻼﻗﺔ وﺛﻴﻘﺔ إﱃ ﻳﻮﻣﻨﺎ ﻫﺬا, وﺳﺘﺴﺘﻤﺮ ﻗﻮﻳﺔ ﺑﺈذن ﻧﺰول اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ
اﷲ إﱃ أن ﻳﺮث اﷲ اﻷرض وﻣﻦ ﻋﻠﻴﻬﺎ وﻋﻠﻰ ﻣﺴﺘﻮى أﺛﺮاﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم 
اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ, ﻓﻘﺪ ﻋﲏ ﻋﻠﻤﺎء أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﺑﺈﺳﺘﻘﺮاء اﻷﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﻋﺒﺎرا ﺎ 
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ﺘﻘﺮاء وﳑﺎ ﻗﺮرﻩ ﻋﻠﻤﺎء اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أﻳﻀﺎ ﻗﻮاﻋﺪ, وﺿﻮاﺑﻂ, وﻣﻔﺮدا ﺎ واﺳﺘﻤﺪوا ﻣﻦ ﻫﺬا اﻻﺳ
ﻳﺘﻮﺻﻞ ﲟﺮاﻋﺎ ﺎ اﱃ اﻟﻨﻈﺮ اﻟﺴﻠﻴﻢ ﰱ اﻟﻜﺘﺎب واﻟﺴﻨﺔ, وﻓﻬﻢ اﻷﺣﻜﺎم ﻣﻨﻬﻤﺎ ﻓﻬﻤﺎ 
ﺻﺤﻴﺤﺎ ﻳﻄﺎﺑﻖ ﻣﺎ ﻳﻔﻬﻢ اﻟﻌﺮﰊ اﻟﺬى ﺟﺎءت اﻟﻨﺼﻮص ﺑﻠﻐﺘﻪ.
وﺗﺄﺳﻴﺴﺎ ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ ﻗﺮروا أن ﻣﻦ ﺷﺮوط ا ﺘﻬﺪ أن ﻳﻜﻮن ﻋﺎﳌﺎ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ وأﺣﻮاﳍﺎ 
ﻄﺎ ﺑﺄﺳﺮارﻫﺎ وﻗﻮاﻧﻴﻨﻬﺎ ﻣﻠﻤﺎ إﳌﺎﻣﺎ ﻃﻴﺒﺎ ﺑﺄﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻌﺮب ﰱ اﻟﻜﻼم ﻟﻴﺘﻮﺻﻞ إﱃ إﻳﻀﺎح ﳏﻴ
ﻣﺎ ﻓﻴﻪ ﺧﻔﺎء ﻣﻦ اﻟﻨﺼﻮص وإﱃ رﻓﻊ ﻣﺎ ﻗﺪ ﻳﻈﻬﺮ ﺑﻴﻨﻬﺎ ﻣﻦ ﺗﻌﺎرض. وﻻ ﳝﻜﻨﻪ ذﻟﻚ وﻻ 
ﺳﻴﻤﺎ ﰱ ﻋﺼﺮﻧﺎ اﳊﺎﺿﺮ إﻻ ﺑﺘﻌﻠﻢ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وإﺗﻘﺎن ﻋﻠﻮﻣﻬﺎ.
ﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﰱ أن ﻋﻠﻤﺎء اﻷﺻﻮل وﺗﻜﻤﻦ أﳘﻴﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﺪارﺳﻰ أﺻﻮل اﻟ
ﻗﺪ اﺧﺘﻠﻔﻮا ﰱ ﻣﺴﺎﺋﻞ ﻛﺜﲑة ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ووﺻﻔﻬﺎ ووﺿﻌﻬﺎ وﻣﻌﺎﻧﻴﻬﺎ واﺳﺘﻌﻤﺎﳍﺎ. 
وﻛﺎن ﳍﺬا اﻻﺧﺘﻼف أﺛﺮ ﻛﺒﲑ ﰱ ﺻﺪور اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ واﺧﺘﻼف اﻟﻔﻘﻬﺎء ﻓﻴﻬﺎ, ﻛﻤﺎ 
ﺮﺑﻴﺔ, ﻛﻤﺎ ﻳﺘﺄﺛﺮ أن ﻓﻬﻢ اﻟﻨﺺ وإدراك ﺣﻜﻤﺘﻪ ﻻﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم ﻳﺘﺄﺛﺮ ﺑﻄﺒﻴﻌﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌ
.1ﺑﻄﺮﻳﻘﺔ ا ﺘﻬﺪﻳﻦ ﰱ ﻣﻌﺎﳉﺔ ﺗﻠﻚ اﻟﻨﺼﻮص ﻟﺘﻔﺴﲑﻫﺎ واﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم ﻣﻨﻬﺎ
وﺑﺬﻟﻚ ﺗﺸﻜﻞ ﻋﻠﻮم اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺷﻄﺮ ﻋﻠﻢ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ ﺣﻴﺚ ﻳﻘﻮم ﻋﻠﻰ 
دﻋﺎﻣﺘﲔ أﺳﺎﺳﻴﺘﲔ ﳘﺎ: ﻣﺒﺎﺣﺚ اﻹﺳﺘﺪﻻل وﻣﺒﺎﺣﺚ اﻷﻟﻔﺎظ. وﺗﺘﻨﺎول ﻣﺒﺎﺣﺚ 
ﻟﻴﻞ, أﻣﺎ ﻣﺒﺎﺣﺚ اﻷﻟﻔﺎظ ﻓﺘﺨﺘﺺ ﲟﻌﺎﳉﺔ اﻹﺳﺘﺪﻻل ﻛﻴﻔﻴﺔ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﳊﻜﻢ ﺑﺘﺘﺒﻊ اﻟﺪ
ﻗﻀﺎﻳﺎ اﳌﺒﺎﺣﺚ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ, وﺑﺬﻟﻚ ﺻﺎرت اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺳﻴﻠﺔ ﺣﺘﻤﻴﺔ ﻟﻔﻬﻢ ﻛﺘﺎب اﷲ وﺳﻨﺔ ﻧﺒﻴﻪ 
ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ واﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ اﳌﺴﺘﻨﺒﻄﺔ ﻣﻨﻬﻤﺎ. وﻣﻦ ﰒ أﺻﺒﺢ اﻹﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ 
أدﻟﺘﻬﺎ اﻟﺘﻔﺼﻴﻠﻴﺔاﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺟﺰءا ﻻ ﻳﺘﺠﺰء  ﳌﻦ ﳛﺎول اﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﻣﻦ
رك ﻋﻠﻤﺎء اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ أﳘﻴﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ اﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم 2وﻗﺪ أد
اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﻓﺠﻌﻠﻮا ﻣﻦ أوﱃ ﺷﺮوط ا ﺘﻬﺪ اﻟﻌﻠﻢ ﺑﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ واﺗﻔﻘﻮا ﻋﻠﻰ أن ﻳﻜﻮن ا ﺘﻬﺪ ﻋﻠﻰ 
ﻋﻠﻢ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ, ﻷن اﻟﻘﺮآن اﻟﺬى ﻧﺰل  ﺬﻩ اﻟﺸﺮﺑﻌﺔ ﻋﺮﰊ, واﻟﺴﻨﺔ اﻟﱴ ﻫﻲ ﺑﻴﺎﻧﻪ 
ﺑﻠﺴﺎن ﻋﺮﰊ.ﺟﺎءت 
واﻟﺸﺎﻃﱯ ﻳﺮﺗﺐ اﻟﺒﺎﺣﺜﲔ ﰱ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ ﲟﻘﺪارﻣﺮﺗﺒﺘﻬﻢ ﰱ ﻓﻬﻢ اﻟﻠﻐﺔ, ﻓﻴﻘﻮل: وإذا ﻓﺮﺿﻨﺎ 
ﻣﺒﺘﺪﺋﺎ ﰱ ﻓﻬﻢ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻓﻬﻮ ﻣﺒﺘﺪىء ﰱ ﻓﻬﻢ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ أو ﻣﺘﻮﺳﻄﺎ ﻓﻬﻮ ﻣﺘﻮﺳﻂ ﰱ ﻓﻬﻢ 
4( ص 0002, 2)اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﺴﻼم, طأﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ ﰱ اﺧﺘﻼف ا ﺘﻬﺪﻳﻦﻋﺒﺪ اﻟﻮﻫﺎب ﻋﺒﺪ اﻟﺴﻼم ﻃﻮﻳﻠﺔ, 1
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اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ, واﳌﺘﻮﺳﻂ ﱂ ﻳﺒﻠﻎ درﺟﺔ اﻟﻨﻬﺎﻳﺔ, ﻓﺈذا اﻧﺘﻬﻰ اﱃ اﻟﻨﻬﺎﻳﺔ ﰱ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻛﺎن ذﻟﻚ ﰱ 
ﻳﻌﺔ , ﻓﻜﺎن ﻓﻬﻤﻪ ﻓﻴﻬﺎ ﺣﺠﺔ ﻛﻤﺎ ﻛﺎن ﻓﻬﻢ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ وﻏﲑﻫﻢ ﻣﻦ اﻟﻔﺼﺤﺎء اﻟﺬﻳﻦ اﻟﺸﺮ 
ﻓﻬﻤﻮا اﻟﻘﺮآن ﺣﺠﺔ. ﻓﻤﻦ ﱂ ﻳﺒﻠﻎ ﺷﺄﻧﻪ ﻓﻘﺪ ﻧﻘﺼﻪ ﻣﻦ ﻓﻬﻢ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ ﲟﻘﺪار اﻟﺘﻘﺼﲑ ﻋﻨﻬﺎ, 
. وﻟﺬا ﻳﺘﻄﻠﺐ اﻹﳌﺎم ﺑﺄﺻﻮل 3وﻛﻞ ﻣﻦ ﻗﺼﺮ ﻓﻬﻤﻪ ﱂ ﻳﻜﻦ ﺣﺠﺔ, وﻻ ﻛﺎن ﻗﻮﻟﻪ ﻣﻘﺒﻮﻻ
ﻼم اﷲ ﻋﺰ وﺟﻞ ورﺳﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ, وﻗﺪ اﻟﻌﻠﻮم اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ اﻟﱴ ﳍﺎ اﺗﺼﺎل ﺑﻜ
ﺣﺪدﻫﺎ ﻋﻠﻤﺎء أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ ﰱ اﻵﺗﻰ:
ﻋﻠﻢ اﻟﻨﺤﻮ: ﲟﺎ ﳛﺴﻦ ﺑﻪ اﻹﻋﺮاب ﻋﻠﻰ اﻷﺻﻮل اﳌﺴﻠﻤﺎت واﻟﺮﺟﺤﺎت ﻣﻦ ﻏﲑ -1
إﺣﺘﻴﺎج ﻟﻠﺘﻌﻤﻖ ﰱ ﺧﻼف اﻟﻨﺤﺎة.
ﻋﻠﻢ اﻟﺼﺮف: ﲟﺎ ﳛﺴﻦ ﺑﻪ ﻣﺎ ﺗﻌﻮد إﻟﻴﻪ أﺻﻮل اﻟﻜﻠﻤﺎت ﻣﻊ ﻣﺎ ﻳﺘﻐﲑ ﺑﻪ ﺿﺒﻄﻬﺎ -2
ﺘﻘﺎق ﳌﺎ ﻳﻘﻊ ﻟﻪ ﻣﻦ اﻟﺘﺄﺛﲑ ﻛﺜﲑا ﻋﻠﻰ اﻟﺪﻻﻻت واﳌﻌﺎﱏ.ﺑﺴﺒﺐ اﻹﺷ
ﻋﻠﻢ اﻟﺒﻼﻏﺔ: ﺑﺎﳌﻘﺪار اﻟﺬى ﻳﺘﻤﻜﻦ ﻓﻴﻪ ﻣﻦ ﻣﻌﺮﻓﺔ وﺟﻮﻩ اﳌﻌﺎﱐ وﻣﺎ ﺗﺘﺨﺮج ﻋﻠﻴﻪ - 3
اﻷﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﻦ اﻹﺳﺘﻌﻤﺎﻻت ﻛﺪﻻﻻت: اﳋﱪ, واﻹﻧﺸﺎء, وﺗﺄﺛﲑ اﻟﺘﻘﺪﱘ 
ﻔﺼﻞ واﻹﳚﺎز واﻹﻃﻨﺎب واﻟﺘﺄﺧﲑواﳊﺬف واﻟﺬﻛﺮ واﻟﺘﻌﺮﻳﻒ واﻟﺘﻨﻜﲑ واﻟﻮﺻﻞ واﻟ
واﳊﻘﻴﻘﺔ وا ﺎز واﻟﺘﺸﺒﻴﻪ واﻹﺳﺘﻌﺎرة وﻏﲑ ذﻟﻚ. وﻋﻠﻢ اﻟﺒﻼﻏﺔ ﻋﻠﻢ ﻋﻈﻴﻢ ﳌﻌﺮﻓﺔ 
أﺳﺮار اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ.
ﻋﻠﻢ اﳊﺮوف: واﳌﻘﺼﻮد ﺑﻪ اﳊﺮوف اﻟﱴ ﻫﻲ ﻣﻦ أﻗﺴﺎم اﻟﻜﻼم ﻣﺜﻞ: ﺣﺮوف - 4
ﲟﺎ اﳉﺮ واﻟﻌﻄﻒ ﻻ ﺣﺮوف اﳌﺒﺎﱏ اﻟﱴ ﺗﱰﻛﺐ ﻣﻨﻬﺎ اﳌﻔﺮدات. وذﻟﻚ ﻟﻴﻠﻢ ا ﺘﻬﺪ 
ﺗﺪل ﻋﻠﻴﻪ اﳊﺮوف ﻣﻦ اﳌﻌﺎﱏ وﻟﻴﺪرك وﺟﻮﻫﻬﺎ ﰱ ﻧﺼﻮص اﻟﻜﺘﺎب واﻟﺴﻨﺔ ﻣﺜﻞ: 
ﻣﻌﺮﻓﺔ ﻣﻌﺎﱏ ﺣﺮوف اﻟﻌﻄﻒ وﻣﺎ ﺗﻘﺘﻀﻴﻪ ﻣﻦ اﳌﻐﺎﻳﺮة ﺑﲔ اﳌﻌﻄﻮف واﳌﻌﻄﻮف 
.4ﻋﻠﻴﻪ أو اﻹﺷﱰاك أو اﻟﱰﺗﻴﺐ أو اﻟﱰاﺧﻰ أو اﻟﺘﺨﻴﲑ
ى وﻳﱰﺗﺐ ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ ﺿﺮورة ﺳﻌﺔ اﳌﻌﺮﻓﺔ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ ﺑﺄﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﺪ
اﳌﺘﺨﺼﺼﲔ ﰱ اﻟﺪراﺳﺎت اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ اﻟﻌﺎﻣﺔ, واﳌﻬﺘﻤﲔ ﺑﺪراﺳﺔ وﺗﺪرﻳﺲ ﻣﺎدة أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ 
ﻋﺎى وﺟﻪ اﳋﺼﻮص. وﳝﻜﻦ اﻟﻘﻮل؛ ﺑﻘﺪر ﺳﻌﺔ اﳌﻌﺮﻓﺔ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺗﻀﺎﻓﺮﻫﺎ ﻣﻊ اﻟﻌﻠﻮم 
إﺑﺮاﻫﻴﻢ ﺑﻦ ﻣﻮﺳﻰ اﻟﻠﺨﻤﻲ . و033م( ص 7991)اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﻔﻜﺮ اﻟﻌﺮﰊ, أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪﳏﻤﺪ أﺑﻮ زﻫﺮة, 3
411, ص4جم( 7991)ﺑﲑوت: دار اﳌﻌﺮﻓﺔ, , اﳌﻮاﻓﻘﺎت ﰱ أﺻﻮل اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ اﻟﺸﺎﻃﱯ
183م( ص 0002, 2)ﻟﺒﻨﺎن: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﻳﺎن ﻟﻠﻄﺒﺎﻋﺔ واﻟﻨﺸﺮ, طﺗﻴﺴﲑ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪﻋﺒﺪ اﷲ ﻳﻮﺳﻒ اﳉﺪﻳﻊ, 4
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اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ وﻏﲑﻫﺎ ﻣﻦ اﻟﻌﻠﻮم اﻹﻧﺴﺎﻧﻴﺔ  ﺗﻜﻮن اﳌﻌﺮﻓﺔ ﺑﺎﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﻋﺎﻣﺔ واﻷﺣﻜﺎم 
ﻘﺪرة ﻋﻠﻰ ﺗﻨﺰﻳﻠﻬﺎ ﻋﻠﻰ وﻗﺎﺋﻊ ﺣﻴﺎة اﻟﻨﺎس. وﺑﺪون ذﻟﻚ ﻻ ﺗﺘﻮﻓﺮﻟﻠﻤﺠﺘﻬﺪ اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ ﺧﺎﺻﺔ واﻟ
واﳌﺘﺨﺼﺼﲔ اﳌﻌﺮﻓﺔ اﻟﻜﺎﻓﻴﺔ ﺑﺄﺻﻮل اﻹﺳﺘﺪﻻل اﻟﻠﻐﻮي  واﻟﻔﻘﻬﻲ.
وﻳﻈﻬﺮ أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ ﰱ أن اﻷﺣﻜﺎم اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ ﺗﺘﺄﺛﺮ 
ﻰ أن ﻟﻔﻆ اﻟﻄﻼق واﻟﻔﺮاق ﺑﺘﻌﺪد اﻷﻟﻔﺎظ واﻷﲰﺎء ﳌﺴﻤﻰ واﺣﺪ. ﻓﻘﺪ ﻧﺺ اﻟﻔﻘﻬﺎء ﻋﻠ
واﻟﺴﺮاح  ﻛﻠﻬﺎ أﻟﻔﺎظ داﻟﺔ ﻋﻠﻰ ﺣﻞ اﻟﻌﻘﺪة اﻟﺰوﺟﻴﺔ وﺣﻴﻨﺌﺬ ﺑﺄي ﻟﻔﻆ ﻣﻨﻬﺎ ﺧﺎﻃﺐ اﻟﺮﺟﻞ 
زوﺟﺘﻪ ﻓﺈ ﺎ ﺗﻄﻠﻖ ﻣﻨﻪ, ﻷن ﻣﺎدة ﻃﻠﻖ وﻓﺮق وﺳﺮح ﲡﺘﻤﻊ ﰱ اﻟﺪﻻﻟﺔ ﻋﻠﻰ ﻓﻚ اﻟﻘﻴﺪ, 
. ﻛﻤﺎ أن اﻟﻠﻔﻆ اﻟﻮاﺣﺪ ﻗﺪ ﳛﻤﻞ دﻻﻟﺔ 5واﻟﺰواج ﻗﻴﺪ ﺗﻔﻜﻪ واﺣﺪة ﻣﻦ ﺗﻠﻚ اﻷﻟﻔﺎظ
دة ﰱ اﳌﻌﲎ ﳑﺎ ﻳﱰﺗﺐ ﻋﻠﻴﻪ إﺧﺘﻼف ﰱ اﳊﻜﻢ اﻟﻔﻘﻬﻲ ﺑﲔ اﻟﻌﻠﻤﺎء.ﻣﺘﻌﺪ
.ﻧﻤﺎذج ﻣﻦ اﻟﻤﺒﺎﺣﺚ اﻟﻠﻔﻈﻴﺔ اﻟﺘﻰ ﻟﻬﺎ أﺛﺮ ﻓﻰ اﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔب. 
أوﻻ: اﳊﻘﻴﻘﺔ وا ﺎز
ﻳﻨﻘﺴﻢ اﻟﻠﻔﻆ ﺑﺈﻋﺘﺒﺎر إﺳﺘﻌﻤﺎﻟﻪ ﰱ اﳌﻌﲎ اﱃ أرﺑﻌﺔ أﻧﻮاع ﻫﻲ: اﳊﻘﻴﻘﺔ وا ﺎز, 
ﻣﻦ أوﺻﺎف ﻻ ﻣﻦ أوﺻﺎف اﳌﻌﺎﱏ. وﻧﺴﺒﺔ ﶈﺪودﻳﺔ ﺣﺠﻢ واﻟﺼﺮﻳﺢ واﻟﻜﻨﺎﻳﺔ. وﻫﻲ 
اﻟﺒﺤﺚ أﻛﺘﻔﻰ ﺑﺬﻛﺮ اﳊﻘﻴﻘﺔ وا ﺎز.
اﳊﻘﻴﻘﺔ- أ
ﺗﻌﺮﻳﻔﻬﺎ: ﻫﻲ ﻟﻐﺔ ﻣﺄﺧﻮذة ﻣﻦ اﳊﻖ ﲟﻌﲎ اﻟﺜﺎﺑﺖ ﻳﻘﺎل ﺣﻖ اﻟﺸﻴﺊ, إذا ﺛﺒﺖ 
وﻫﻲ ﻋﻠﻰ وزن ﻓﻌﻴﻠﺔ, إﻣﺎ ﲟﻌﲎ اﺳﻢ ﻓﺎﻋﻞ أي اﳊﺎﻗﺔ واﻟﺜﺎﺑﺘﺔ أو اﺳﻢ ﻣﻔﻌﻮل أي اﳌﺜﺒﺘﺔ. ﰒ 
ﻠﻔﻆ ﻣﻦ ﻣﻌﲎ اﻟﺜﺒﺎت اﱃ اﻻﻋﺘﻘﺎد اﳌﻄﺎﺑﻖ ﻟﻠﻮاﻗﻊ ﰒ ﰎ ﻧﻘﻠﻪ اﱃ اﳌﻌﲎ اﳌﺼﻄﻠﺢ ﻧﻘﻞ ﻫﺬا اﻟ
أي -ﻋﻠﻴﻪ ﻟﺪى اﻷﺻﻮﻟﻴﲔ "اﳊﻘﻴﻘﺔ" واﻟﺘﺎء ﻓﻴﻪ ﻋﻼﻣﺔ ﻋﻠﻰ ﻧﻘﻠﻪ ﻣﻦ اﻟﻮﺻﻔﻴﺔ اﱃ اﻻﲰﻴﺔ 
وﻟﻴﺴﺖ ﺗﺎء اﻟﺘﺄﻧﻴﺚ ﻷن اﳊﻘﻴﻘﺔ ﺗﺴﺘﻌﻤﻞ ﻟﻠﻤﺬﻛﺮ - ﺟﻌﻠﻪ إﲰﺎ ﳌﻌﲎ اﺻﻄﻼﺣﻰ
.6واﳌﺆﻧﺚ
م( 5991)ﻋﻤﺎن: ﻧﺸﺮ اﳌﻌﻬﺪ اﻟﻌﺎﳌﻲ ﻟﻠﻔﻜﺮ اﻹﺳﻼﻣﻲ, ﻋﻼﻗﺔ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔﻋﺒﺪ اﻟﻘﺎدر اﻟﺴﻌﺪى, 5
322ص
341, صاﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻋﺒﺪ اﻟﻮﻫﺎب ﻋﺒﺪ اﻟﺴﻼم ﻃﻮﻳﻠﺔ, 6
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ﻔﻆ أرﻳﺪ ﺑﻪ ﻣﺎ وﺿﻊ ﻟﻪ ﰱ اﻷﺻﻞ ﻟﺸﻴﺊ ﻣﻌﻠﻮم. وﺗﻘﺴﻢ اﳉﻘﻴﻘﺔ  واﺻﻄﻼﺣﺎ: ﻫﻲ ﻛﻞ ﻟ
ﺑﺴﺒﺐ إﺧﺘﻼف اﻟﻮاﺿﻌﲔ اﱃ أرﺑﻌﺔ أﻧﻮاع ﻫﻲ: ﻟﻐﻮﻳﺔ وﺷﺮﻋﻴﺔ وﻋﺮﻓﻴﺔ ﻋﺎﻣﺔ وﻋﺮﻓﻴﺔ ﺧﺎﺻﺔ. 
وأذﻛﺮ ﻫﻨﺎ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ ﻟﺼﻠﺘﻬﺎ ﲟﻮﺿﻮع اﻟﺒﺤﺚ.
واﳊﻘﻴﻘﺔ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ ﻫﻲ: اﻟﻠﻔﻆ اﳌﺴﺘﻌﻤﻞ ﰱ ﻣﻌﻨﺎﻩ اﻟﻠﻐﻮي , ﻓﻮاﺿﻌﻬﺎ واﺿﻊ اﻟﻠﻐﺔ  
ﻛﻠﻤﺔ "اﻻﻧﺴﺎن" ﰱ اﳊﻴﻮان اﻟﻨﺎﻃﻖ, و"اﻟﺬﺋﺐ" ﰱ اﳊﻴﻮان اﳌﻔﱰس و"اﻟﺪاﺑﺔ" ﻛﺎﺳﺘﻌﻤﺎل
.7ﰱ ﻛﻞ ﻣﺎ ﻳﺪب ﻋﻠﻰ اﻷرض
وﻟﻠﺤﻘﻴﻘﺔ ﺛﻼﺛﺔ أﺣﻜﺎم ﻫﻲ:
ﺛﺒﻮت اﳌﻌﲎ اﻟﺬى وﺿﻊ ﻟﻪ اﻟﻠﻔﻆ ﻋﺎﻣﺎ ﻛﺎن أو ﺧﺎﺻﺎ, أﻣﺮا ﻛﺎن أو  ﻴﺎ ﻧﻮاﻩ - 1
ﻴﻘﺔ اﻟﺮﻛﻮع اﳌﺘﻜﻠﻢ أو ﱂ ﻳﻨﻮﻩ, ﻓﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ارﻛﻌﻮا واﺳﺠﺪوا" ﻓﻴﻪ اﻷﻣﺮ ﲝﻘ
واﻟﺴﺠﻮد وﻛﻞ ﻣﻨﻬﻤﺎ ﺧﺎص, وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:" وﻻ ﺗﻘﺘﻠﻮا اﻟﻨﻔﺲ اﻟﱴ ﺣﺮم اﷲ اﻻ 
ﺑﺎﳊﻖ " ﻓﻴﻪ اﻟﻨﻬﻲ ﻋﻦ ﺣﻘﻴﻘﺔ اﻟﻘﺘﻞ اﳊﺮام وﻫﻮ ﺧﺎص.
إﻣﺘﻨﺎع ﻧﻔﻲ اﳌﻌﲎ ﻋﻦ اﻟﻠﻔﻆ: ﻓﻼ ﻳﻘﺎل ﻟﻸب ﻟﻴﺲ ﺑﺄب وإﳕﺎ ﻳﻘﺎل ﻟﻠﺠﺪ ﻟﻴﺲ - 2
ﻘﺔ ﻓﻼ ﻳﻨﻔﻰ.ﺑﺄب ﻷن اﳉﺪ ﳎﺎز ﲟﻌﲎ اﻷب ﻓﻴﺠﻮز ﻧﻔﻴﻪ, وﻟﻜﻦ اﻷب ﺣﻘﻴ
رﺟﺤﺎن اﳊﻘﻴﻘﺔ ﻋﻠﻰ ا ﺎز: ﻷ ﺎ ﻻﺗﻔﺘﻘﺮ اﱃ ﻗﺮﻳﻨﺔ, أﻣﺎ ا ﺎز ﻓﻴﻔﺘﻘﺮ اﱃ اﻟﻘﺮﻳﻨﺔ - 3
ﻷﻧﻪ ﺑﺪل ﻟﻠﺤﻘﻴﻘﺔ ﻓﻼ ﺑﺪ ﻣﻦ ﻗﺮﻳﻨﺔ ﺗﺼﺮف اﻟﻠﻔﻆ ﻣﻦ اﻷﺻﻞ اﱃ اﻟﺒﺪل أو 
اﳋﻠﻒ وا ﺎز ﺧﻠﻒ ﻋﻦ اﳊﻘﻴﻘﺔ.
ا ﺎز- ب
ﻣﻜﺎن اﱃ أﺧﺮ ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻫﻮ ﻟﻐﺔ ﻣﺸﺘﻖ ﻣﻦ اﳉﻮاز ﲟﻌﲎ اﻟﻌﺒﻮر واﻹﻧﺘﻘﺎل ﻣﻦ 
- ﺑﻔﺘﺢ اﳌﻴﻢ واﻟﻮاو-ﻳﻘﺎل: ﺟﺎز اﻟﺸﻴﺊ ﳚﻮزﻩ اذا ﺗﻌﺪاﻩ. وﻫﻮ ﻋﻠﻰ وزن ﻣﻔﻌﻞ وأﺻﻠﻪ ﳎﻮز
ﻓﺎﻧﻘﻠﺒﺖ اﻟﻮاو -وﻫﻮ اﳉﻴﻢ- ﻧﻘﻠﺖ ﺣﺮﻛﺔ اﻟﻮاو اﱃ اﳉﻴﻢ ﻓﺴﻜﻨﺖ اﻟﻮاو واﻧﻔﺘﺢ ﻣﺎ ﻗﺒﻠﻬﺎ
اﻟﻔﺎﻋﻠﻰ اﻟﻘﺎﻋﺪة ﻓﺼﺎر ﳎﺎزا واﳌﻔﻌﻞ ﻳﻜﻮن ﻣﺼﺪرا ﻣﻴﻤﻴﺎ أو اﺳﻢ ﻣﻜﺎن أو اﺳﻢ زﻣﺎن, 
أى ﻣﻜﺎن - ﺎز ﲟﻌﻨﺎﻩ اﻻﺻﻄﻼﺣﻰ اﻟﺬى ﺳﻴﺄﺗﻰ ﻣﺄﺧﻮذ ﻣﻦ اﳌﺼﺪر, أو اﺳﻢ ﻣﻜﺎن وا
.8وﻟﻴﺲ ﻣﻦ اﺳﻢ اﻟﺰﻣﺎن ﻟﻌﺪم اﻟﻌﻼﻗﺔ ﺑﻴﻨﻬﻤﺎ- اﻟﻌﺒﻮر واﻷﻧﺘﻘﺎل
292م( ص6891, 1)دﻣﺸﻖ: دار اﻟﻔﻜﺮ, طأﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲوﻫﺒﺔ اﻟﺰﺣﻴﻠﻲ, 7
441-341, صاﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 8
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واﺻﻄﻼﺣﺎ ﻫﻮ: اﺳﺘﻌﻤﺎل اﻟﻠﻔﻆ ﰱ ﻏﲑ ﻣﺎ وﺿﻊ ﻟﻪ ﻟﻌﻼﻗﺔ ﺑﻴﻨﻬﻤﺎ ﻣﻊ ﻗﺮﻳﻨﺔ 
ﺮوج  ﺎ ﻋﻦ ﻣﻌﻨﺎﻫﺎ, ﻟﻜﻦ ﺻﺎرﻓﺔ ﻋﻦ ارادة اﳌﻌﲎ اﳊﻘﻴﻘﻲ. ﻓﻬﻮ اذا ﻳﻘﺎﺑﻞ اﳊﻘﻴﻘﺔ اذ ﻫﻮ ﺧ
.9ﳚﺐ أن ﻳﻜﻮن ذﻟﻚ اﳋﺮوج ﺑﻌﻼﻣﺔ ﺻﺎﳊﺔ ﺗﺪل ﻋﻠﻰ ﻋﺪم إرادة اﳊﻘﻴﻘﺔ
وﻳﻨﺘﻘﻞ اﻟﻠﻔﻆ ﻣﻦ داﺋﺮة اﳊﻘﻴﻘﺔ اﱃ داﺋﺮة ا ﺎز ﺑﺸﺮﻃﲔ اﺛﻨﲔ ﳘﺎ:
ﻻ ﳚﻮز أن ﻳﺼﺎر اﱃ اﳌﻌﲎ ا ﺎزي إﻻ ﻋﻨﺪ ﺗﻌﺬر ﲪﻞ اﻟﻠﻔﻆ ﻋﻠﻰ ﻣﻌﻨﺎﻩ - 1
أﺣﺪ ﻣﻨﻜﻢ ﻣﻦ اﻟﻐﺎﺋﻂ " ﻓﺤﻘﻴﻘﺔ ﻟﻔﻆ اﳊﻘﻴﻘﻲ. وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: " أو ﺟﺎء
"اﻟﻐﺎﺋﻂ" إﳕﺎ ﻫﻲ اﳌﻮﺿﻊ اﳌﻨﺨﻔﺾ ﻣﻦ اﻷرض, ﻛﺎﻧﻮا ﻳﻘﺼﺪوﻧﻪ ﻟﻘﻀﺎء اﳊﺎﺟﺔ 
رﻏﺒﺔ ﰱ اﻟﺘﺴﱰ, ﻓﺄﻃﻠﻖ ﻋﻠﻰ ﻧﻔﺲ اﳋﺎرج ﻣﻦ ﻓﻀﻼت اﻹﻧﺴﺎن, ﻓﺤﻤﻞ اﻟﻠﻔﻆ 
ﰱ اﻵﻳﺔ ﻋﻠﻰ ﺣﻘﻴﻘﺘﻪ ﻏﲑ ﻣﺮاد ﻗﻄﻌﺎ, ﻓﻤﺠﺮد ا ﺊ ﻣﻦ ﺗﻠﻚ اﳌﻮاﺿﻊ ﻟﻴﺲ ﲝﺪث 
ﲔ ﲪﻠﻪ ﻋﻠﻰ اﳌﻌﲎ ا ﺎزي وﻫﻮ اﳋﺎرج ﻣﻦ اﻟﺴﺒﻴﻠﲔ.ﻳﻮﺟﺐ اﻟﻄﻬﺎرة, ﻓﺘﻌ
إذا ﺛﺒﺘﺖ إرادة اﳌﻌﲎ ا ﺎزي ﻟﻠﻔﻆ ﺗﻌﻠﻖ اﳊﻜﻢ ﺑﻪ وﻻ ﺑﺪ, ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: " أو - 2
ﻻﻣﺴﺘﻢ اﻟﻨﺴﺎء " ﻓﺎﻟﻠﻤﺲ ﺣﻘﻴﻘﺔ ﰱ ﳌﺲ اﻟﻴﺪ وﳎﺎز ﰱ اﳉﻤﺎع, ﻓﺤﻴﺚ ﺛﺒﺖ أن 
.01اﳉﻤﺎعﳌﺲ اﻟﻴﺪ ﻏﲑ ﻣﺮاد ﺑﺪﻻﻟﺔ اﻟﺴﻨﺔ, ﻓﺘﻌﲔ اﳌﻌﲎ ا ﺎزي وﻫﻮ 
ﺛﺎﻧﻴﺎ: اﻟﻠﻔﻆ اﳌﺸﱰك
ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻫﻮ اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻮﺿﻮع ﳌﻌﻨﻴﲔ ﳐﺘﻠﻔﲔ أو أﻛﺜﺮ ﺑﻮﺿﻊ واﺣﺪ أو أوﺿﺎع 
ﻣﺘﻌﺪدة ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﻟﺘﺒﺎدل أو ﺑﻌﺒﺎرة أﺧﺮى ﻫﻮ اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻮﺿﻮع ﻟﻜﻞ واﺣﺪ ﻣﻦ ﻣﻌﻨﻴﲔ 
. وﻳﺸﻤﻞ اﳌﺸﱰك اﻟﻠﻔﻈﻲ واﳌﻌﻨﻮي؛ ﻓﺈذا ﻛﺎن اﻟﻮﺿﻊ ﻣﺘﻌﺪدا ﻓﺎﻹﺷﱰاك ﻟﻔﻈﻲ, 11ﻓﺄﻛﺜﺮ
ﻟﻔﻆ "اﻟﻌﲔ" وإذا ﻛﺎن واﺣﺪا وﺗﻌﺪدت إﺣﺘﻤﺎﻻﺗﻪ ﻓﺎﻹﺗﺸﺮاك ﻣﻌﻨﻮي, ﻣﺜﻞ: ﻟﻔﻆ ﻣﺜﻞ: 
"اﻟﻘﺘﻞ" ﻓﺈﻧﻪ ﻣﻮﺿﻮع ﻹزﻫﺎق اﻟﺮوح, ﻟﻜﻦ ﻳﻨﺪرج ﲢﺘﻪ ﲨﻴﻊ أﻧﻮاع اﻟﻘﺘﻞ ﻛﺎﻟﻘﺘﻞ ﺑﺎﻟﺘﺴﺒﺐ 
واﻟﻘﺘﻞ اﻟﻌﻤﺪ واﻟﻘﺘﻞ ﺷﺒﻪ اﻟﻌﻤﺪ واﻟﻘﺘﻞ اﳋﻄﺄ واﻟﻘﺘﻞ دﻓﺎﻋﺎ ﻋﻦ اﻟﻨﻔﺲ واﻟﻘﺘﻞ ﺗﻨﻔﻴﺬا ﻟﻠﺤﺪ 
وﻏﲑ ذﻟﻚ.
882, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ ﻳﻮﺳﻒ اﳉﺪﻳﻊ, 9
092, ص ﻧﻔﺲ اﳌﺮﺟﻊ01
321م( ص 3691)اﻟﻘﺎھﺮة: ﻣﻄﺒﻌﺔ اﻟﺴﻌﺎدة, اﻟﻤﻮﺟﺰ ﻓﻰ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﮫﺸﯿﺦ وزﻣﻼؤه, اﻟﺤﺴﯿﻨﻲ ﯾﻮﺳﻒ اﻟ11
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ﺮاد ﻣﻨﻪ إﻻ ﺑﺎﻟﻘﺮاﺋﻦ اﳋﺎرﺟﻴﺔ اﶈﻴﻄﺔ ﺑﺎﻟﻠﻔﻆ ﻷﻧﻪ ﻟﻴﺲ ﰱ ﺻﻴﻐﺘﻪ وﻻ ﻳﻌﺮف اﳌ
دﻻﻟﺔ ﻋﻠﻰ ﻣﻌﲎ ﻣﻌﲔ ﳑﺎ وﺿﻊ ﻟﻪ أو ﳑﺎ ﳛﺘﻤﻠﻪ. وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ اﳌﺸﱰك اﳌﻮﺿﻮع ﳌﻌﻨﻴﲔ ﻓﻘﻂ 
"اﻟﻘﺮء" ﻓﻘﺪ وﺿﻊ ﻟﻠﻄﻬﺮ واﳊﻴﻀﺔ, وﻫﻨﺎ ﻳﺒﺪو أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ واﺿﺤﺎ ﰱ إﺧﺘﻼف اﻟﻔﻘﻬﺎء ﰱ 
ﻘﺎﺋﻠﻮن ﺑﺎﻹﻃﻬﺎر ﺑﻘﺮاﺋﻦ ﻟﻐﻮﻳﺔ ﻣﻨﻬﺎ: إن اﻟﻌﺪد "ﺛﻼﺛﺔ" ﲢﺪﻳﺪ دﻻﻟﺔ اﻟﻠﻔﻆ, ﻓﻘﺪ اﺳﺘﺪل اﻟ
ﰱ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "واﳌﻄﻼﻗﺎت ﻳﱰﺑﺼﻦ ﺑﺄﻧﻔﺴﻬﻦ ﺛﻼﺛﺔ ﻗﺮوء" ﺟﺎﺋﺖ ﺑﺘﺎء اﻟﺘﺄﺗﻴﺚ, واﻟﺘﺄﻧﻴﺚ 
ﻳﺪل ﻋﻠﻰ أن اﳌﻌﺪود ﻣﺬﻛﺮ واﳌﺬﻛﺮ ﻫﻮ اﻟﻄﻬﺮ ﻻ اﳊﻴﻀﺔ, ﻓﻴﻜﻮن ﻫﻮ اﳌﺮاد ﻣﻦ اﻟﻘﺮء. 
ﻋﻠﻰ ﻗﺮوء, ﻓﻼ ﻳﻜﻮن إﻻ ﰱ -ﻗﺮء- وﻗﺎل اﻟﺘﻠﻤﺴﺎﱏ ﻋﻦ اﺑﻦ اﻷﻧﺒﺎري: إن ﲨﻊ ﻟﻔﻆ 
. واﺣﺘﺞ 21اﻟﻄﻬﺮ وإن ﲨﻊ ﻋﻠﻰ إﻗﺮاء ﻓﻬﻮ ﻟﻠﺤﻴﺾ. وﻫﺬا ﻣﺎ ذﻫﺐ اﻟﻴﻪ ﻣﺎﻟﻚ واﻟﺸﺎﻓﻌﻲ
اﻟﻔﺮﻳﻖ اﻟﺜﺎﱐ ﲜﻤﻠﺔ ﻗﺮاﺋﻦ ﻣﻨﻬﺎ:إن ﻟﻔﻆ "ﺛﻼﺛﺔ" ﺧﺎص , ﻓﻴﺪل ﻋﻠﻰ ﻣﻌﻨﺎﻩ ﻗﻄﻌﺎ, ﻓﺘﻜﻮن 
ﻤﻞ  ﻣﻌﲎ اﻟﻘﺮء ﻣﺪة اﻟﻌﺪة ﺛﻼﺛﺔ ﻗﺮوء ﺑﻼ زﻳﺎدة وﻻ ﻧﻘﺺ, وﻻ ﺳﺒﻴﻞ إﱃ ﻫﺬا اﳌﻘﺪار إﻻ ﲝ
.31ﻋﻠﻰ اﳊﻴﻀﺔ
وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ اﳌﺸﱰك اﳌﻮﺿﻮع ﻷﻛﺜﺮ ﻣﻦ ﻣﻌﻨﻴﲔ ﻟﻔﻆ "اﻟﻌﲔ" ﻓﻘﺪ وﺿﻊ ﻟﻌﺪة 
ﻣﻌﺎن ﻣﻨﻬﺎ: اﻟﻌﲔ اﻟﺒﺎﺻﺮة وﻋﲔ اﳌﻴﺎﻩ واﳉﺎﺳﻮس واﻟﺴﻠﻌﺔ. ووﺿﻊ ﻫﺬا اﻟﻠﻔﻆ ﳍﺬﻩ اﳌﻌﺎﱐ  
. وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ 41ﻛﺎن وﺿﻌﺎ ﻣﺘﻌﺪدا أي وﺿﻊ ﻟﻜﻞ ﻣﻌﲎ ﻣﻦ ﻫﺬﻩ اﳌﻌﺎﱐ  ﺑﻮﺿﻊ ﻋﻠﻰ ﺣﺪة
ﺎظ اﳌﺸﱰﻛﺔ ﻟﻔﻆ "اﻟﻨﻜﺎح" ﻓﻘﺪ وﺿﻊ ﳌﻌﲎ اﻟﻀﻢ ﻓﺼﺢ إﻃﻼﻗﻪ ﻋﻠﻰ اﻟﻌﻘﺪ ذاﺗﻪ ﻷﻧﻪ اﻷﻟﻔ
ﻓﻴﻪ ﺿﻢ اﻟﻠﻔﻈﲔ اﻹﳚﺎب واﻟﻘﺒﻮل, وﺻﺢ إﻃﻼﻗﻪ ﻋﻠﻰ اﻟﻮطء أﻳﻀﺎ وﻟﻜﻦ اﺷﺘﻬﺮ إﻃﻼﻗﻪ 
ﻋﻠﻰ اﻟﻌﻘﺪ, ﻓﻈﻦ اﻟﺒﻌﺾ أﻧﻪ ﺣﻘﻴﻘﺔ ﻓﻴﻪ ﳎﺎز ﰱ ﻏﲑﻩ وﻇﻦ اﻟﺒﻌﺾ اﻵﺧﺮ أﻧﻪ ﰱ اﻟﻮطء 
ﺣﻘﻴﻘﺔ وﰱ اﻟﻌﻘﺪ ﳎﺎز.
ﺜﻠﺘﻪ أﻳﻀﺎ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وإن ﻛﺎن رﺟﻞ ﻳﻮرث ﻛﻼﻟﺔ أو إﻣﺮأة" ﻓﺎﻟﻜﻼﻟﺔ وﻣﻦ أﻣ
ﻟﻔﻆ ﻣﺸﱰك ﻳﻄﻠﻖ ﻋﻠﻰ ﻣﻦ ﱂ ﻳﱰك واﻟﺪا وﻻ وﻟﺪا, وﻳﻄﻠﻖ أﻳﻀﺎ ﻋﻠﻰ ﻣﻦ ﻟﻴﺲ ﺑﻮاﻟﺪ وﻻ 
وﻟﺪ ﻣﻦ اﳌﺨﻠﻔﲔ "أي اﻟﻮرﺛﺔ" وﻳﻄﻠﻖ أﻳﻀﺎ ﻋﻠﻰ اﻟﻘﺮاﺑﺔ ﻣﻦ ﺟﻬﺔ ﻏﲑ اﻟﻮاﻟﺪ. وﻗﺪ رﺟﺢ 
م( ص 9991, 1)ﺑﲑوت: دار اﺑﻦ ﺣﺰم, طأﻣﺎﱄ اﻟﺪﻻﻻت وﳎﺎﱄ اﻻﺧﺘﻼﻓﺎتﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ اﻟﺸﻴﺦ اﶈﻔﻮظ, 21
952
623م( ص 7991, 6)ﺑﲑوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ, طاﻟﻮﺟﻴﺰ ﰱ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪﻋﺒﺪ اﻟﻜﺮﱘ زﻳﺪان, 31
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ﻮارﻳﺚ أن اﳌﻘﺼﻮد  ﺎ ﻫﻮ اﳌﻌﲎ اﻷول أي ﻣﻦ ﱂ ﲨﻬﻮر اﻟﻔﻘﻬﺎء ﺑﻌﺪ اﺳﺘﻘﺮاﺋﻬﻢ ﻧﺼﻮص اﳌ
ﳜﻠﻒ واﻟﺪا وﻻ وﻟﺪا.
وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺘﻪ ﰱ ﳎﺎل اﻟﺴﻨﺔ ﺣﺪﻳﺚ أﰉ ﻫﺮﻳﺮة رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻪ ﻗﺎل: ﻗﺎل رﺳﻮل اﷲ 
ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: " ﻗﺼﻮا اﻟﺸﻮارب وأﻋﻔﻮا اﻟﻠﺤﻰ" أﺧﺮﺟﻪ أﲪﺪ. ﻛﻤﺎ أﺧﺮﺟﻪ 
ﻮا اﻟﺸﻮارب وأﻋﻔﻮا اﻟﻠﺤﻰ". وﻳﻈﻬﺮ اﻟﺒﺨﺎري ﻋﻦ اﺑﻦ ﻋﻤﺮ رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻬﻤﺎ ﺑﻠﻔﻆ " أ ﻜ
اﻷﺛﺮ اﻟﻠﻐﻮي ﰱ اﻟﻔﻌﻞ " أﻋﻔﻮا "ﻓﻬﻮ ﻣﺸﱰك ﺑﲔ ﻣﻌﻨﻴﲔ ﻣﺘﻀﺎدﻳﻦ ﰱ ﻛﻼم اﻟﻌﺮب؛ 
اﻷول: وﻗﺮوا وﻛﺜﺮوا ﻣﻦ ﻋﻔﻮ اﻟﺸﻴﺊ وﻫﻮ ﻛﺜﺮﺗﻪ وﳕﺎﺋﻪ. واﻟﺜﺎﱐ: ﻗﺼﺮوا وأﻧﻘﺼﻮا, أو ﺣﻔﻮا 
اﳊﺪﻳﺚ اﱃ وﻗﻠﻠﻮا. وﺑﻨﺎء ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ اﺧﺘﻠﻒ اﻟﻔﻘﻬﺎء ﰱ اﳌﺮاد ﻣﻦ ﻓﻌﻞ " أﻋﻔﻮا " ﰱ 
ﻗﻮﻟﲔ: 
ذﻫﺐ ﺑﻌﺾ اﻟﻌﻠﻤﺎء اﱃ أن ﻣﻌﻨﺎﻩ ﻗﺼﺮوا وأﻧﻘﺼﻮا.-أ
وذﻫﺐ اﳉﻤﻬﻮر اﱃ ﻣﻌﻨﺎﻩ وﻗﺮوا وﻛﺜﺮوا. واﺣﺘﺠﻮا ﺑﺮواﻳﺔ اﺧﺮى ﳊﺪﻳﺚ اﺑﻦ ﻋﻤﺮ - ب
رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻤﻬﺎ ﰱ اﻟﺼﺤﻴﺤﲔ: ﺧﺎﻟﻔﻮا اﳌﺸﺮﻛﲔ وﻗﺮوا اﻟﻠﺤﻰ وأﺣﻔﻮا 
.51اﻟﺸﺎرب
ﺛﺎﻟﺜﺎ: اﻟﻌﺎم واﳋﺎص
اﻟﻌﺎم- أ
اﳌﺘﻔﺮد اﳌﺴﺘﻐﺮق وﻫﻮ اﺳﻢ ﻓﺎﻋﻞ ﻣﻦ ﻋﻢ وﻣﻨﻪ ﻗﻮﳍﻢ: ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻫﻮ ﻟﻐﺔ اﻟﺸﺎﻣﻞ
ﻋﻤﻬﻢ اﳋﲑ أي ﴰﻠﻬﻢ وﻣﻄﺮ ﻋﺎم إذا ﴰﻠﺖ اﻷﻣﻜﻨﺔ ﻛﻠﻬﺎ وﳔﻠﺔ ﻋﻤﻴﻤﺔ أي ﻃﻮﻳﻠﺔ. 
واﻟﻘﺮاﺑﺔ اذا اﺗﺴﻌﺖ اﻧﺘﻬﺖ اﱃ ﺻﻔﺔ اﻟﻌﻤﻮﻣﺔ. ﻓﺎﻷﺻﻞ: اﻷﺑﻮة ﰒ اﻟﺒﻨﻮة ﰒ اﻷﺧﻮة ﰒ 
ﺸﻴﺊ اﺳﻢ ﻋﺎم ﻳﺘﻨﺎول ﻛﻞ اﻟﻌﻤﻮﻣﺔ, وﻣﻨﻪ ﻋﺎﻣﺔ اﻟﻨﺎس وﻫﻢ أﻫﻞ اﳉﻬﻞ ﻟﻜﺜﺮ ﻢ وﻫﻮ ﻛﺎﻟ
ﻣﻮﺟﻮد وﻻ ﻳﺘﻨﺎول اﳌﻌﺪوم . واﺻﻄﻼﺣﺎ: ﻫﻮ اﻟﻠﻔﻆ اﳌﺴﺘﻐﺮق ﲨﻴﻊ ﻣﺎ ﻳﺼﻠﺢ ﻟﻪ دﻓﻌﺔ 
ﺑﻮﺿﻊ واﺣﺪ ﻣﻦ ﻏﲑ ﺣﺼﺮ. ﻓﻬﻮ ﻟﻔﻆ وﺿﻊ وﺿﻌﺎ واﺣﺪا ﻟﻠﺪﻻﻟﺔ ﻋﻠﻰ ﲨﻴﻊ ﻣﺎ ﻳﺼﻠﺢ ﻟﻪ 
ﻣﻦ اﻷﻓﺮاد ﻟﻔﻈﺎ ﳓﻮ: "رﺟﺎل" أو ﻣﻌﲎ ﳓﻮ"ﻣﻦ" ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﻟﺸﻤﻮل واﻹﺳﺘﻐﺮاق ﻣﻦ ﻏﲑ 
.61ﻛﻤﻴﺔ ﻣﻌﻴﻨﺔ أو ﻋﺪد ﻣﻌﲔﺣﺼﺮ ﰱ  
951ص 1م( ج6891,1)ﺑﲑوت: دار اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ, طﻛﺸﻒ اﻷﺳﺮارﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ أﲪﺪ أﺑﻮ اﻟﱪﻛﺎت, 51
503, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖزﻳﺪان, 61
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وﻗﺪ دل اﺳﺘﻘﺮاء اﳌﻔﺮدات واﻟﻌﺒﺎرات ﰱ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻋﻠﻰ أن ﻟﻠﻌﻤﻮم أﻟﻔﺎﻇﺎ ﺗﺪل 
ﺑﻮﺿﻌﻬﺎ اﻟﻠﻐﻮي ﻋﻠﻰ اﻟﺸﻤﻮل وﺗﺴﺘﻐﺮق ﲨﻴﻊ أﻓﺮادﻫﺎ وﻫﻲ ﻧﻮﻋﺎن:
اﻷول: ﻋﺎم ﺑﺼﻴﻐﺘﻪ وﻣﻌﻨﺎﻩ؛ وﻫﻮ ﻣﺎ ﻛﺎن ﻟﻔﻈﻪ ﻣﻔﺮدا وﻣﻌﻨﺎﻩ ﺷﺎﻣﻼ ﺳﻮاء ﻛﺎن 
ﻣﺰﻳﺪﺗﲔ أو ﲨﻊ ﺗﻜﺴﲑ وﺳﻮاء ﻛﺎن اﳉﻤﻊ ﻟﻪ واﺣﺪ ﻣﻦ ﲨﻊ ﻣﺬﻛﺮ ﺳﺎﳌﺎ أو ﺑﺄﻟﻒ وﺗﺎء 
ﻟﻔﻈﻪ ﻣﺜﻞ: اﻟﺮﺟﺎل أو ﱂ ﻳﻜﻦ ﻟﻪ واﺣﺪ ﻣﻦ ﻟﻔﻈﻪ ﻣﺜﻞ: اﻟﻨﺴﺎء واﻟﻐﻨﻢ.
واﻟﺜﺎﱐ: ﻋﺎم ﲟﻌﻨﺎﻩ دون ﺻﻴﻐﺘﻪ؛ وﻫﻮ ﻣﺎ ﻛﺎن ﻟﻔﻈﻪ ﻣﻔﺮدا وﻣﻌﻨﺎﻩ ﺷﺎﻣﻼ ﻣﺜﻞ: 
ﻮل: ﻗﻮم, ﻓﺈﻧﻪ إﺳﻢ ﲨﻊ ﻻ واﺣﺪ ﻟﻪ ﻣﻦ ﻟﻔﻈﻪ وﻫﻮ ﻣﻔﺮد اﻟﺼﻴﻐﺔ ﺑﺪﻟﻴﻞ ﺗﺜﻨﻴﺘﻪ وﲨﻊ ﻓﻨﻘ
ﻗﻮﻣﺎن وأﻗﻮام. وﻛﺬﻟﻚ ﺳﺎﺋﺮ اﻷﻟﻔﺎظ اﻟﺪاﻟﺔ ﻋﻠﻰ ﻣﻌﲎ اﳉﻤﻊ ﻣﺜﻞ: ﺟﻦ وإﻧﺲ, وﻣﻨﻪ 
اﻷﲰﺎء اﳌﻮﺻﻮﻟﺔ اﻟﺪاﻟﺔ ﻋﻠﻰ اﳉﻤﻊ وأﲰﺎء اﻟﺸﺮط وﳓﻮ ذﻟﻚ.
وﻛﻞ واﺣﺪ ﻣﻦ ﻫﺬﻳﻦ اﻟﻨﻮﻋﲔ إﻣﺎ ﻟﺬاﺗﻪ وإﻣﺎ ﻋﺎم ﺑﻮاﺳﻄﺔ ﻗﺮﻳﻨﺔ أو ﺑﺎﻧﻀﻤﺎم ﻟﻔﻆ 
ﻌﲎ اﳉﻤﻊ ﻓﺬﻛﺮوا ﻣﻨﻬﺎ:آﺧﺮ اﻟﻴﻪ. وﻗﺪ أﺣﺼﻰ اﻟﻌﻠﻤﺎء اﻟﻔﺎظ اﻟﻌﻤﻮم اﻟﱴ ﰱ ﻣ
اﳌﻌﺮف ﺑﺄل اﻹﺳﺘﻐﺮاﻗﻴﺔ واﳌﻌﺮف ﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ ﻣﺜﻞ: " واﻟﺴﺎرق واﻟﺴﺎرﻗﺔ ﻓﺎﻗﻄﻌﻮا - 1
( وﻗﻮﻟﻪ: " وأﺣﻞ اﷲ 83أﻳﺪﻳﻬﻤﺎ ﺟﺰاء ﲟﺎ ﻛﺴﺒﺎ ﻧﻜﺎﻻ ﻣﻦ اﷲ " )ﺳﻮرة اﳌﺎﺋﺪة: 
(. وﻣﺜﺎل اﳌﻌﺮف ﺑﺎﻹﺿﺎﻓﺔ ﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل 572اﻟﺒﻴﻊ وﺣﺮم اﻟﺮﺑﺎ " )ﺳﻮرة اﻟﺒﻘﺮة: 
وﺳﻠﻢ: "ﻫﻮ اﻟﻄﻬﻮر ﻣﺎؤﻩ اﳊﻞ ﻣﻴﺘﺘﻪ" ﻓﺈﻧﻪ ﻳﺪل ﻋﻠﻰ ﺣﻞ ﻛﻞ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ
أﻧﻮاع ﻣﻴﺘﺎت اﻟﺒﺤﺮ.
أﻣﺎ اﳌﻔﺮد اﳌﻌﺮف ﺑـ "أل" اﻟﻌﻬﺪﻳﺔ ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:"ﻛﻤﺎ أرﺳﻠﻨﺎ اﱃ ﻓﺮﻋﻮن رﺳﻮﻻ 
( ﻓﺎﻟﺮﺳﻮل ﻫﻨﺎ ﻣﻌﻬﻮد ﺣﻴﺚ 61- 51ﻓﻌﺼﻰ ﻓﺮﻋﻮن اﻟﺮﺳﻮل" )ﺳﻮرة اﳌﺰﻣﻞ: 
ﻴﻪ اﻟﺴﻼم, ﻓﻠﻴﺲ ﻫﺬا ﻟﻠﻌﻤﻮم. ﺗﻘﺪم ﻗﺒﻠﻪ ﺑﻘﻮﻟﻪ:"رﺳﻮﻻ" واﳌﻘﺼﻮد ﺑﻪ ﻣﻮﺳﻰ ﻋﻠ
وﻛﺬﻟﻚ اﳌﻔﺮد اﳌﻌﺮف ﺑـ "أل" اﳉﻨﺴﻴﺔ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻟﻴﺲ اﻟﺬﻛﺮ ﻛﺎﻷﻧﺜﻰ" 
( ﻓﺎﳌﻘﺼﻮد ﺟﻨﺲ اﻟﺬﻛﺮ وﺟﻨﺲ اﻷﻧﺜﻰ ﻻ ﻛﻞ ذﻛﺮ وﻛﻞ 63)ﺳﻮرة آل ﻋﻤﺮان:
أﻧﺜﻰ.
اﻷﲰﺎء اﳌﺆﻛﺪة ﳓﻮ: ﻛﻞ وﲨﻴﻊ وﻛﺎﻓﺔ وﻋﺎﻣﺔ وأﲨﻌﻮن وﻗﺎﻃﺒﺔ. ﻓﺈ ﺎ ﺗﻔﻴﺪ ﺑﺬا ﺎ - 2
ﺎ وردت ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ "ﻛﻞ ﻧﻔﺲ ذاﺋﻘﺔ اﳌﻮت" )ﺳﻮرة آل اﻟﻌﻤﻮم  أﻳﻨﻤ
(, وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻗﻞ ﻳﺎ أﻳﻬﺎ اﻟﻨﺎس  إﱏ رﺳﻮل اﷲ إﻟﻴﻜﻢ ﲨﻴﻌﺎ" 581ﻋﻤﺮان:
(, وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻗﺎﺗﻠﻮا اﳌﺸﺮﻛﲔ ﻛﺎﻓﺔ" )ﺳﻮرة اﻟﺘﻮﺑﺔ: 851)ﺳﻮرة اﻷﻋﺮاف: 
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ﻮﻣﻪ ﺧﺎﺻﺔ ( وﻣﻨﻪ ﻗﻮل اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "وﻛﺎن اﻟﻨﱯ ﻳﺒﻌﺚ اﱃ ﻗ63
وﺑﻌﺜﺖ اﱃ اﻟﻨﺎس ﻋﺎﻣﺔ" أﺧﺮﺟﻪ اﻟﺒﺨﺎري ﻣﻦ ﺣﺪﻳﺚ ﺟﺎﺑﺮ ﺑﻦ ﻋﺒﺪ اﷲ.
اﻟﻨﻜﺮة ﰱ ﺳﻴﺎق اﻟﻨﻔﻲ أو اﻟﻨﻬﻲ أو اﻟﺸﺮط, ﻓﻤﺜﺎل اﻷول: ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻻ إﻛﺮاﻩ - 3
ﰱ اﻟﺪﻳﻦ" وﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "ﻻ وﺻﻴﺔ ﻟﻮارث" ﻓﺘﺸﻤﻞ ﻛﻞ 
أي -اﻟﻮرﺛﺔ. وﻣﺜﺎل اﻟﺜﺎﱐ: وﺻﻴﺔ ﻟﻮرودﻫﺎ ﻧﻜﺮة ﰱ ﺳﻴﺎق اﻟﻨﻔﻲ إﻻ ﺑﺈﺟﺎزة 
ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻻ ﺗﺼﻞ ﻋﻠﻰ أﺣﺪ ﻣﻨﻬﻢ ﻣﺎت أﺑﺪا" ﻓﻴﻌﻢ اﻟﻠﻔﻆ ﲨﻴﻊ - اﻟﻨﻬﻲ
أﻋﲎ - اﳌﻨﺎﻓﻘﲔ ﻟﻮرود ﻛﻠﻤﺔ "أﺣﺪ" ﻧﻜﺮة ﰱ ﺳﻴﺎق اﻟﻨﻬﻲ. وﻣﺜﺎل اﻟﺜﺎﻟﺚ:
ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:"إن ﺟﺎءﻛﻢ ﻓﺎﺳﻖ ﺑﻨﺒﺄ ﻓﺘﺒﻴﻨﻮا" ﻳﻔﻴﺪ اﻟﻠﻔﻆ اﻟﻌﻤﻮم ﻟﻮرود  -اﻟﺸﺮط
ﻟﺸﺮط. ﻓﺈن ﺟﺎءت اﻟﻨﻜﺮة ﰱ ﺳﻴﺎق اﻹﺛﺒﺎت ﻓﻼ ﻛﻠﻤﺔ "ﻓﺎﺳﻖ" ﻧﻜﺮة ﰱ ﺳﻴﺎق ا
ﻋﻤﻮم ﳍﺎ اﻻ ﺑﻘﺮﻳﻨﺔ ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "إن اﷲ ﻳﺄﻣﺮﻛﻢ أن ﺗﺬﲝﻮا ﺑﻘﺮة".
اﻷﲰﺎء اﳌﻮﺻﻮﻟﺔ وأﲰﺎء اﻟﺸﺮط وأﲰﺎء اﻹﺳﺘﻔﻬﺎم, ﻓﻤﺜﺎل اﻷﲰﺎء اﳌﻮﺻﻮﻟﺔ ﻗﻮﻟﻪ - 4
ﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻣﺎ ﻣﻦ داﺑﺔ ﰱ اﻷرض إﻻ ﻋﻠﻰ اﷲ رزﻗﻬﺎ" وﻣﺜﺎل أﲰﺎء اﻟﺸﺮط ﻗﻮ 
ﺗﻌﺎﱃ:"أﻳﻨﻤﺎ ﺗﻜﻮﻧﻮا ﻳﺪرﻛﻜﻢ اﳌﻮت" وﻣﺜﺎل أﲰﺎء اﻹﺳﺘﻔﻬﺎم ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:"ﻣﻦ ﻓﻌﻞ 
. 71ﻫﺬا ﺑﺂﳍﺘﻨﺎ ﻳﺎ إﺑﺮاﻫﻴﻢ"
وﺧﻼﺻﺔ اﻟﻘﻮل إن ﲨﻬﻮر اﻟﻔﻘﻬﺎء  ذﻫﺒﻮا اﱃ أن اﻟﻌﺮب وﺿﻌﺖ ﻟﻠﻌﻤﻮم ﺻﻴﻐﺎ 
.81ﲣﺼﻪ, ﻓﺈن اﺳﺘﻌﻤﻞ ﻟﻠﺨﺼﻮص ﻛﺎن ﳎﺎزا
اﳋﺎص- ب
ﻓﻴﻪ أﺣﺪ. وﻣﻨﻪ: ﺧﺼﻪ ﺑﺎﻟﺸﻴﺊ إذا ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻫﻮ ﻟﻐﺔ: ﻣﺎ ﺗﻔﺮد ﺑﺸﻴﺊ وﱂ ﻳﺸﺎرﻛﻪ
أﻓﺮدﻩ ﺑﻪ دون ﻏﲑﻩ. وﻛﻞ اﺳﻢ ﳌﺴﻤﻰ ﻣﻌﻠﻮم ﻋﻠﻰ اﻹﻧﻔﺮاد ﻳﻘﺎل ﻟﻪ اﳋﺎص. وﰱ اﺻﻄﻼح 
اﻷﺻﻮﻟﻴﲔ: ﻫﻮ ﻛﻞ ﻟﻔﻆ وﺿﻊ ﳌﻌﲎ واﺣﺪ ﻋﻠﻰ اﻹﻧﻔﺮاد. وﻫﻮ ﺛﻼﺛﺔ أﻧﻮاع: ﺧﺎص 
ﺷﺨﺼﻲ ﻛﺄﲰﺎء اﻷﻋﻼم ﻣﺜﻞ: ﻓﺎﻃﻤﺔ وﳏﻤﺪ, وﺧﺎص ﻧﻮﻋﻲ ﻣﺜﻞ: رﺟﻞ وإﻣﺮأة وﻓﺮس, 
742, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﻟﺰﺣﻴﻠﻲ, 71
ﻘﻴﻖ ﳏﻤﺪ ﺣﺴﻦ ﻫﻴﺘﻮ , ﲢاﻟﺘﻤﻬﻴﺪ ﰱ ﲣﺮﻳﺞ اﻟﻔﺮوع ﻋﻠﻰ اﻷﺻﻮلﲨﺎل اﻟﺪﻳﻦ أﺑﻮ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ اﳊﺴﻦ اﻷﺳﻨﻮي, 81
792م( ص 7891,4)ﺑﲑوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ, ط
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ﻨﺴﻲ ﻣﺜﻞ: إﻧﺴﺎن وﲨﺎد وﻧﺒﺎت. وﻣﻦ اﳋﺎص اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻮﺿﻮع ﳌﻌﺎﱐ اﻟﺬوات وﺧﺎص ﺟ
.91ﻣﺜﻞ: اﻟﻌﻠﻢ واﳉﻬﻞ وﳓﻮﳘﺎ
( 98وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ اﳋﺎص ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:"ﻓﻤﻦ ﱂ ﳚﺪ ﻓﺼﻴﺎم ﺛﻼﺛﺔ أﻳﺎم")ﺳﻮرة اﳌﺎﺋﺪة: 
ﻓﺪﻻﻟﺔ اﻵﻳﺔ ﻗﻄﻌﻴﺔ ﰱ ﺻﻴﺎم ﻫﺬا اﻟﻌﺪد ﻣﻦ اﻷﻳﺎم, وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:"وﻟﻜﻢ ﻧﺼﻒ ﻣﺎ ﺗﺮك 
ﱂ ﻳﻜﻦ ﳍﻦ وﻟﺪ ﻓﺈن ﻛﺎن ﳍﻦ وﻟﺪ ﻓﻠﻜﻢ اﻟﺮﺑﻊ ﳑﺎ ﺗﺮﻛﻦ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء: أزواﺟﻜﻢ إن
( ﻓﻠﻔﻆ اﻟﻨﺼﻒ واﻟﺮﺑﻊ ﻟﻔﻈﺎن ﺧﺎﺻﺎن ﻻﳛﺘﻤﻼن اﻻ ﻣﻌﲎ اﻟﻌﺪد اﶈﺼﻮر اﻟﺬى 21
اﺳﺘﻌﻤﻼ ﻓﻴﻪ. وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺘﻪ ﰱ اﻟﺴﻨﺔ, ﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ:"ﰱ ﺳﺎﺋﻤﺔ اﻟﻐﻨﻢ 
" ﻓﺎﻷﻋﺪاد: أرﺑﻌﲔ وﻋﺸﺮﻳﻦ وﻣﺎﺋﺔ ﻻ ﳛﺘﻤﻞ ﻛﻞ ﰱ ﻛﻞ أرﺑﻌﲔ ﺷﺎة  ﺷﺎة اﱃ ﻋﺸﺮﻳﻦ وﻣﺎﺋﺔ
.02ﻋﺪد ﻣﻨﻬﺎ ﻏﲑ ﻣﻌﲎ واﺣﺪ وﻫﻮ ﻣﺎ اﺳﺘﻌﻤﻠﺖ ﻟﻪ ﰱ اﳊﺪﻳﺚ اﻟﺴﺎﺑﻖ
راﺑﻌﺎ: اﳌﻄﻠﻖ واﳌﻘﻴﺪ
اﳌﻄﻠﻖ-أ
ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻟﻐﺔ ﻫﻮ اﳌﱰوك اﻟﺬى ﻻ ﺣﺠﺮ ﻋﻠﻴﻪ وﻻ ﻣﻨﻊ, ﺿﺪ اﶈﺒﻮس واﳌﻘﻴﺪ ؛ ﲟﻌﲎ 
ﻧﻔﻜﺎك ﻣﻦ اﻟﻘﻴﺪ واﺻﻄﻼﺣﺎ: ﻫﻮ اﳌﺮﺳﻞ وﻣﺎ ﻻ ﻗﻴﺪ ﻟﻪ. ﻣﺄﺧﻮذ ﻣﻦ اﻹﻃﻼق وﻫﻮ اﻹ
اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺸﺎﺋﻊ ﰱ ﺟﻨﺴﻪ ﻣﻦ ﻏﲑ ﴰﻮل وﻻ ﺗﻌﻴﲔ أو اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺪال ﻋﻠﻰ اﳌﺎﻫﻴﺔ ﺑﻼ ﻗﻴﺪ ﻳﻘﻠﻞ 
, 22. وﻗﻴﻞ إﻧﻪ اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺪال ﻋﻠﻰ  أﻣﺮ ﺷﺎﺋﻊ أو ﻣﺎ دل ﻋﻠﻰ ﻓﺮد ﻣﺎ ﻣﻨﺘﺸﺮ12ﻣﻦ ﺷﻴﻮﻋﻪ
ﻣﺜﻞ: رﺟﻞ ورﺟﺎل وﻛﺘﺎب وﻛﺘﺐ وﻃﺎﻟﺐ وﻃﻼب. ﻓﺈ ﺎ اﻟﻔﺎظ ﺗﺪل ﻋﻠﻰ ﻓﺮد ﺷﺎﺋﻊ ﰱ 
ﺟﻨﺴﻪ, أو أﻓﺮاد ﻏﲑ ﻣﻌﻴﻨﺔ دون ﻣﻼﺣﻈﺔ اﻟﻌﻤﻮم أو اﻹﺳﺘﻐﺮاق, وإﳕﺎ اﳌﻘﺼﻮد ﻫﻮ اﳌﺎﻫﻴﺔ 
أو اﳊﻘﻴﻘﺔ ﲝﺴﺐ ﺣﻀﻮرﻫﺎ  ﰱ اﻟﺬﻫﻦ ﺑﻘﻄﻊ اﻟﻨﻈﺮ ﻋﻦ ﺗﻘﻴﻴﺪﻫﺎ ﺑﺼﻔﺔ ﻣﻦ اﻟﺼﻔﺎت 
.32ﻓﻴﻜﻮن اﳌﻄﻠﻖ ﻣﺴﺎوﻳﺎ ﻟﻠﻨﻜﺮة ﻣﺎﱂ ﻳﺪﺧﻠﻬﺎ ﻋﻤﻮم
153ص ,اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖ,وﻃﻮﻳﻠﺔ972, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖزﻳﺪان, 91
232, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﳉﺪﻳﻊ, 02
104, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 12
802, ص , اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﻟﺰﺣﻴﻠﻲ22
.ﻧﻔﺲ اﳌﺮﺟﻊ32
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ﺈن اﻵﻳﺔ ﺗﺪل ﻋﻠﻰ ﻓﻠﻔﻆ "رﻗﺒﺔ" ﰱ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ ﰱ ﻛﻔﺎرة اﻟﻴﻤﲔ: "ﻓﺘﺤﺮﻳﺮ رﻗﺒﺔ" ﻓ
اﳌﻄﺎﻟﺒﺔ ﺑﺘﺤﺮﻳﺮ رﻗﺒﺔ, ﻣﻦ ﻏﲑ ﻣﻼﺣﻈﺔ أن ﺗﻜﻮن واﺣﺪة أو اﻛﺜﺮ وﻣﻦ ﻏﲑ ﻣﻼﺣﻈﺔ أن 
ﺗﻜﻮن ﻣﻮﺻﻮﻓﺔ ﺑﺎﻹﳝﺎن أوﻏﲑ ﻣﻮﺻﻮﻓﺔ ﺑﻪ إذ اﳌﻄﻠﻮب ﻋﺘﻖ ﻣﺎ ﻳﻘﻊ ﻋﻠﻴﻪ اﺳﻢ رﻗﺒﺔ.
وﻣﻦ اﳌﻄﻠﻖ اﻟﻔﻌﻞ ﰱ ﺳﻴﺎق اﻷﻣﺮ ﳓﻮ: "وأﺣﺴﻨﻮا إن اﷲ ﳛﺐ اﶈﺴﻨﲔ" )ﺳﻮرة اﻟﺒﻘﺮة: 
.42ﻣﻌﻨﺎﻩ: "أوﺟﺪوا إﺣﺴﺎﻧﺎ"( ﻷن591
ﻓﺈذا ورد اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻄﻠﻖ ﰱ اﻟﻨﺺ وﱂ ﻳﻘﻢ  دﻟﻴﻞ ﻋﻠﻰ ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ, ﻓﺈﻧﻪ ﻳﻈﻞ ﻳﻔﻬﻢ ﻋﻠﻰ 
إﻃﻼﻗﻪ وﻳﺒﻘﻰ ذﻟﻚ ﺣﱴ ﻳﺮد دﻟﻴﻞ ﳜﺮﺟﻪ ﻋﻦ ﺷﻴﻮﻋﻪ ﺑﻘﻴﺪ ﳛﺪ ﻣﻦ اﻃﻼﻗﻪ ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ 
ﰱ ﻛﻔﺎرة اﻟﻴﻤﲔ: "إﻃﻌﺎم ﻋﺸﺮة ﻣﺴﺎﻛﲔ ﻣﻦ أوﺳﻂ ﻣﺎ ﺗﻄﻌﻤﻮن أﻫﻠﻴﻜﻢ أو ﻛﺴﻮ ﻢ أو 
(. ﻓﻌﺸﺮة ﻣﺴﺎﻛﲔ ﻟﻔﻆ ﻣﻄﻠﻖ ﱂ ﻳﺮد ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ ﰱ ﻣﻮﺿﻊ آﺧﺮ 98ﻳﺮ رﻗﺒﺔ" )ﺳﻮرة اﳌﺎﺋﺪة:ﲢﺮ 
ﻓﻴﺒﻘﻰ اﳊﻜﻢ ﺑﻺﻃﻼق ﰱ اﻟﻠﻔﻆ ﻛﻤﺎ ﻫﻮ ﺣﱴ ﻳﺮد دﻟﻴﻞ ﻳﻘﻴﺪﻩ.
وﻣﺜﺎل اﳌﻄﻠﻖ اﻟﺬى ورد ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ ﰱ ﻣﻮﺿﻊ آﺧﺮ ﻓﺼﺮف ﻋﻦ إﻃﻼﻗﻪ ﻟﻔﻆ "وﺻﻴﺔ" 
ﻔﻆ "وﺻﻴﺔ" ﰱ اﻵﻳﺔ ( ﻓﻠ11ﰱ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﺻﻴﺔ ﻳﻮﺻﻰ  ﺎ أو دﻳﻦ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
ﻣﻄﻠﻖ ﻟﻜﻦ ﻫﺬا اﻹﻃﻼق ﻗﻴﺪ ﰱ ﺣﺪﻳﺚ ﺳﻌﺪ ﺑﻦ أﰉ وﻗﺎص رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻪ اﻟﺬى دل 
ﻋﻠﻰ أن اﻟﻮﺻﻴﺔ ﻻ ﲡﻮز أﻛﺜﺮ ﻣﻦ اﻟﺜﻠﺚ, وﻫﻮ ﻗﻮﻟﻪ ﻋﻠﻴﻪ اﻟﺼﻼة واﻟﺴﻼم: "اﻟﺜﻠﺚ واﻟﺜﻠﺚ  
ﻛﺜﲑ, إﻧﻚ إن ﺗﺬر ورﺛﺘﻚ أﻏﻨﻴﺎء ﺧﲑ ﻣﻦ أن ﺗﺬرﻫﻢ ﻋﺎﻟﺔ ﻳﺘﻜﻔﻔﻮن اﻟﻨﺎس" ﻣﺘﻔﻖ ﻋﻠﻴﻪ. 
ﺮف اﻟﻮﺻﻴﺔ ﻋﻦ إﻃﻼﻗﻬﺎ وﺑﲔ اﳌﺮاد ﻣﻨﻬﺎ ﻓﺼﺎر اﻹﻃﻼق ﰱ اﻵﻳﺔ ﻣﻘﻴﺪ ﻓﺎﳊﺪﻳﺚ ﺻ
ﺑﺎﻟﻮﺻﻴﺔ اﻟﱴ ﰱ ﺣﺪود اﻟﺜﻠﺚ.
. وﻫﻨﺎك أﺣﻮال 52وﺧﻼﺻﺔ اﻟﻘﻮل ان اﳌﻄﻠﻖ ﻋﻠﻰ إﻃﻼﻗﻪ ﺣﱴ ﻳﺜﺒﺖ ﻣﺎ ﻳﻘﻴﺪﻩ
اﺗﻔﻖ اﻷﺻﻮﻟﻴﻮن واﻟﻔﻘﻬﺎء ﰱ ﺑﻌﻀﻬﺎ ﻋﻠﻰ وﺟﻮب ﲪﻞ اﳌﻄﻠﻖ ﻋﻠﻰ اﳌﻘﻴﺪ ﻛﻤﺎ اﺗﻔﻘﻮا ﰱ 
312م( ص 1002, 5)اﻷردن: دار اﻟﻨﻔﺎﺋﺲ, طاﻟﻮاﺿﺢ ﰱ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪاﷲ اﻷﺷﻘﺮ, ﳏﻤﺪ ﺳﻠﻴﻤﺎن ﻋﺒﺪ 42
واﻟﻔﺮق ﺑﲔ اﻟﻌﺎم واﳌﻄﻠﻖ ﻫﻮ أن اﻟﻌﺎم ﻳﺪل ﻋﻠﻰ ﴰﻮل اﻟﻠﻔﻆ ﳉﻤﻴﻊ أﻓﺮادﻩ ﻣﻦ ﻏﲑ ﺣﺼﺮ. واﳌﻄﻠﻖ ﻳﺪل ﻋﻠﻰ ﻓﺮد 52
أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ ﺪﻳﻦ ﺷﻌﺒﺎن, وﱂ ﻳﻘﱰن ﺑﻪ ﻣﺎ ﻳﺪل ﻋﻠﻰ ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ ﺑﺼﻔﺔ ﻣﻦ اﻟﺼﻔﺎت, راﺟﻊ زﻛﻲ اﻟﺷﺎﺋﻊ أو أﻓﺮاد ﺷﺎﺋﻌﺔ 
223و ص 292م( ص 5691)اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﺘﺄﻟﻴﻒ , اﻹﺳﻼﻣﻲ
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ﲪﻠﻪ ﻋﻠﻴﻪ واﺧﺘﻠﻔﻮا أﻳﻀﺎ ﰱ ﺑﻌﺾ اﻟﺼﻮر ﻟﻴﺲ ﻫﻨﺎ ﳎﺎل اﻟﺒﻌﺾ اﻵﺧﺮ ﻋﻠﻰ ﻋﺪم
.62ﺗﻔﺼﻴﻠﻬﺎ
اﳌﻘﻴﺪ- ب
ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻟﻐﺔ ﻣﺄﺧﻮذ ﻣﻦ اﻟﺘﻘﻴﻴﺪ وﻫﻮ ﻣﺎ ﻗﻴﺪ ﺑﻘﻴﺪ ﳛﺪ ﻣﻦ اﻧﻄﻼﻗﻪ وﲨﻌﻪ 
, وﻫﻮ ﻳﻘﺎﺑﻞ اﳌﻄﻠﻖ. واﺻﻄﻼﺣﺎ: ﻫﻮ اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺪال ﻋﻠﻰ ﻣﺪﻟﻮل ﻣﻌﲔ إﻣﺎ ﲝﺴﺐ 72ﻣﻘﺎﻳﻴﺪ
رج ﻋﻦ اﻟﻮﺿﻊ ﳜﺮﺟﻪ ﻋﻦ اﻟﺸﻴﻮع. وﻣﺜﺎل وﺿﻌﻪ اﻷﺻﻠﻲ ﻛﺎﻷﻋﻼم وإﻣﺎ ﺑﺘﻘﻴﻴﺪﻩ ﺑﻘﻴﺪ ﺧﺎ
(. ﻓﺰﻳﺪ وان  73اﻷول ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻓﻠﻤﺎ ﻗﻀﻰ زﻳﺪ ﻣﻨﻬﺎ وﻃﺮا زوﺟﻨﺎﻛﻬﺎ" )ﺳﻮرة اﻷﺣﺰاب:
ﻛﺎن ﰱ اﻷﺻﻞ ﻣﺼﺪرا ﻟﺰاد ﻟﻜﻨﻪ ﻧﻘﻞ اﱃ اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ ﻓﺼﺎر ﻋﻠﻢ ﺷﺨﺺ داﻻ ﻋﻠﻰ ﻣﻌﲔ, 
ي اﻟﻨﻜﺮة ﻧﻮع ﻣﻦ أﻧﻮاع اﳌﻘﻴﺪ. وﻣﺜﺎل اﻟﺜﺎﱐ: أ- اﻟﺸﺨﺼﻲ ﻣﻨﻬﺎ واﳉﻨﺴﻲ- ﻓﺎﻷﻋﻼم 
اﳌﻘﻴﺪة ﺑﺎﻟﻮﺻﻒ, ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ ﰱ ﻛﻔﺎرة ﻗﺘﻞ اﳋﻄﺄ: "وﲢﺮﻳﺮ رﻗﺒﺔ ﻣﺆﻣﻨﺔ" )ﺳﻮرة 
(. ﻓﺮﻗﺒﺔ ﻫﺬا ﰱ اﻷﺻﻞ ﻟﻔﻆ ﻣﻄﻠﻖ ﰒ ﺻﺎر ﻣﻘﻴﺪا ﺑﺼﻔﺔ اﻹﳝﺎن, ﻓﺄﺧﺮج ﻗﻴﺪ 29اﻟﻨﺴﺎء:
اﻟﻮﺻﻒ ذﻟﻚ اﻟﻠﻔﻆ ﻋﻦ ﺷﻴﻮﻋﻪ ﰱ ﺟﻨﺴﻪ اﱃ داﺋﺮة أﺿﻴﻖ ﻣﻦ داﺋﺮة اﻟﺸﻴﻮع وﻫﻜﺬا ﺳﺎﺋﺮ 
أو ﺷﺮط أو ﻋﺪد أو ﻏﲑ ذﻟﻚ ﳑﺎ ﳜﺮج ﻟﻔﻆ اﳌﻄﻠﻖ ﻋﻦ اﻟﺸﻴﻮع اﻟﻘﻴﻮد ﻣﻦ: ﺣﺎل أو ﻏﺎﻳﺔ
.82ﺑﺎﻋﺘﺒﺎر اﳊﻘﻴﻘﺔ اﻟﺸﺎﻣﻠﺔ
اﻟﻘﺎﻫﺮة: ادارة اﳌﻨﲑﻳﺔ, ﺑﺪون ﺗﺎرﻳﺦ( )إرﺷﺎد اﻟﻔﺤﻮلﳌﺰﻳﺪ ﻣﻦ اﻟﺘﻔﺎﺻﻴﻞ راﺟﻊ؛ﳏﻤﺪ ﺑﻦ ﻋﻠﻲ ﺑﻦ ﳏﻤﺪ اﻟﺸﻮﻛﺎﱐ, 62
302ص ,1ج 
ﻋﺒﺪ اﳊﻤﻴﺪ ﺑﻦ ﻋﻠﻰ أﺑﻮ زﺑﻴﺪ )ﻳﱪوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ , ﲢﻘﻴﻖاﻟﺘﻘﺮﻳﺐ واﻹرﺷﺎدأﺑﻮ ﺑﻜﺮ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ اﻟﻄﻴﺐ اﻟﺒﺎﻗﻼﱐ, 72
703, ص 3م( ج8991, 1اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ, ط
5ص ,3ج )ﺑﲑوت: دار اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ, ﺑﺪون ﺗﺎرﻳﺦ( اﻹﺣﻜﺎم ﰱ أﺻﻮل اﻷﺣﻜﺎم, ﻵﻣﺪيﻋﻠﻲ ﳏﻤﺪ ا82
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واذا ورد اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻄﻠﻖ ﰱ اﻟﻨﺺ ﻣﻘﻴﺪا دون أن ﻳﺘﻘﺪم ذﻛﺮﻩ ﻗﺒﻞ ذﻟﻚ او ﺑﻌﺪﻩ 
ﻣﻄﻠﻘﺎ ﻓﺈﻧﻪ ﺣﻴﻨﺌﺬ ﻳﻌﻤﻞ ﺑﻪ ﻋﻠﻰ ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ  وﻳﺒﻘﻰ ﻣﻘﻴﺪا ﺣﱴ ﻳﺮد دﻟﻴﻞ ﻳﻠﻐﻰ ذﻟﻚ اﻟﺘﻘﻴﻴﺪ 
ة اﻟﻈﻬﺎر: "ﻓﻤﻦ ﱂ ﳚﺪ ﻓﺼﻴﺎم ﺷﻬﺮﻳﻦ ﻣﺘﺘﺎﺑﻌﲔ ﻣﻦ ﻗﺒﻞ أن وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ ﰱ ﻛﻔﺎر 
ورد اﻟﺼﻴﺎم ﻣﻘﻴﺪا ﺑﺘﺘﺘﺎﺑﻊ اﻟﺸﻬﺮﻳﻦ وﺑﻜﻮﻧﻪ ﻗﺒﻞ اﻟﻌﻮدة اﱃ (. ﻓﻘﺪ4ﻳﺘﻤﺎﺳﺎ" )ﺳﻮرة ا ﺎدﻟﺔ:
إﻟﺘﻤﺎس واﻹﺳﺘﻤﺘﺎع ﺑﺎﻟﺰوﺟﺔ اﻟﱴ ﻇﺎﻫﺮ ﻣﻨﻬﺎ؛ ﻓﻴﻌﻤﻞ ﺑﻪ ﻋﻠﻰ ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ  ﺬﻳﻦ اﻟﻘﻴﺪﻳﻦ ﻓﻼ 
ﳚﺰىء ﰱ ﻛﻔﺎرة اﻟﻈﻬﺎر ﺗﻔﺮﻳﻖ اﻟﺼﻴﺎم ﻛﻤﺎ ﻻ ﳚﺰىء ﻛﻮﻧﻪ ﺑﻌﺪ اﻹﺳﺘﻤﺘﺎع ﺑﺎﻟﺰوﺟﺔ وان  
ﻛﺎن ﻣﺘﺘﺎﺑﻌﺎ.
اﻟﻘﻴﺪ اﻟﺬى ﻗﻴﺪ ﺑﻪ اﳌﻄﻠﻖ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ورﺑﺎﺋﺒﻜﻢ وﻣﺜﺎل ﻣﺎ دل اﻟﺪﻟﻴﻞ ﻋﻠﻰ إﻟﻐﺎء
(. 32اﻟﻶﺗﻰ دﺧﻠﺘﻢ  ﻦ ﻓﺈن ﱂ ﺗﻜﻮﻧﻮا دﺧﻠﺘﻢ  ﻦ ﻓﻼ ﺟﻨﺎح ﻋﻠﻴﻜﻢ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
ﻓﺈﻧﻪ ﻻ ﻳﻌﻤﻞ ﺑﺎﻟﻘﻴﺪ اﻟﺬى ﻫﻮ إﺷﱰاط ﻛﻮن اﻟﺮﺑﺎﺋﺐ ﰱ اﳊﺠﻮر أي ﰱ ﺣﺠﻮر أزواج 
اﻟﻌﺮف اﻟﻐﺎﻟﺐ ﻣﻦ أﺣﻮال أﻣﻬﺎ ﻦ أي ﰱ رﻋﺎﻳﺘﻬﻢ وﺗﺮﺑﻴﺘﻬﻢ وإﳕﺎ ذﻛﺮ ﰱ اﻵﻳﺔ ﺑﻨﺎء ﻋﻠﻰ 
اﻟﻨﺎس  وﻫﻮ ﻛﻮن اﻟﺮﺑﻴﺒﺔ ﻏﺎﻟﺒﺎ ﻣﻊ إﻣﻬﺎ ﰱ ﺑﻴﺖ اﻟﺰوج وﻣﻘﺘﻀﺎﻩ ﺣﺮﻣﺔ اﻟﺮﺑﻴﺒﺔ ﻋﻠﻰ زوج أﻣﻬﺎ 
وﻟﻮ ﻛﺎن ﰱ ﻏﲑ ﺑﻴﺘﻪ ﻹﻟﻐﺎء ﻫﺬا اﻟﻘﻴﺪ ﺑﺪﻟﻴﻞ أن اﷲ ﺗﻌﺎﱃ اﻛﺘﻔﻰ ﰱ ﻣﻘﺎم اﻟﺘﺤﻠﻴﻞ ﺑﻨﻔﻲ 
ﱂ ﻳﺘﻌﺮض ﻟﻨﻔﻲ اﻟﻘﻴﺪ اﻟﺜﺎﱐ ﻓﻘﻂ ﻓﻘﺎل: " ﻓﺈن ﱂ ﺗﻜﻮﻧﻮا دﺧﻠﺘﻢ  ﻦ ﻓﻼ ﺟﻨﺎح ﻋﻠﻴﻜﻢ" و 
.92اﻷول وﻫﻮ وﺟﻮد اﻟﺮﺑﻴﺒﺔ ﰱ ﺣﺠﺮ اﻟﺰوج
وﻳﻌﺘﱪ اﳌﻘﻴﺪ ﺑﻴﻨﺎ ﻟﻠﻤﻄﻠﻖ ﻻ ﻧﺴﺨﺎ ﻟﻪ ﻷﻧﻪ ﱂ ﻳﺜﺒﺖ أن ﻧﺼﺎ ﺷﺮﻋﻴﺎ ورد ﻣﻄﻠﻘﺎ 
وﻋﻤﻞ ﺑﻪ اﻟﻨﺎس ﺣﻴﻨﺎ ﻋﻠﻰ إﻃﻼﻗﻪ ﰒ ورد ﻧﺺ ﻳﻘﺘﻀﻰ ﺗﻘﻴﻴﺪﻩ وﻟﻮ ﺛﺒﺖ ﻫﺬا ﻟﻜﺎن اﻟﺜﺎﱐ 
.03ﻧﺎﺳﺨﺎ ﻟﻸول ﻧﺴﺨﺎ ﺟﺰﺋﻴﺎ
ﺧﺎﻣﺴﺎ: ﻣﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ
: ﻫﻮ دﻻﻟﺔ اﻟﻠﻔﻆ ﻋﻠﻰ ﺛﺒﻮت ﻧﻘﻴﺾ ﺣﻜﻢ اﳌﻨﻄﻮق ﻟﻠﻤﺴﻜﻮت. وﻳﺴﻤﻰ ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ
, 13دﻟﻴﻞ اﳋﻄﺎب وذﻟﻚ ﻷن اﳋﻄﺎب دل ﻋﻠﻴﻪ, وﻣﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ ﻋﻨﺪ اﻟﻘﺎﺋﻠﲔ ﺑﻪ أﻧﻮاع
وأﺷﻬﺮﻫﺎ ﻣﺎ ﻳﺄﺗﻰ:
.ﻧﻔﺲ اﳌﺮﺟﻊ92
44ص م( 7991, 2) ﺑﲑوت: دار اﳉﻴﻞ, طاﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺟﻜﺎم ﻣﻦ اﻟﻨﺼﻮصأﲪﺪ اﳊﺼﺮي, 03
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ﻣﻔﻬﻮم اﻟﺼﻔﺔ: وﻫﻮ دﻻﻟﺔ اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻘﻴﺪ ﺑﻮﺻﻒ ﻋﻠﻰ ﻧﻘﻴﺾ ﺣﻜﻤﻪ ﻋﻨﺪ اﻧﺘﻔﺎء - 1
ﱂ ﻳﺴﺘﻄﻊ ﻣﻨﻜﻢ ﻃﻮﻻ أن ﻳﻨﻜﺢ ذﻟﻚ اﻟﻮﺻﻒ, وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺘﻪ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻣﻦ
(. 52اﳌﺆﻣﻨﺎت ﻓﻤﻤﺎ ﻣﻠﻜﺖ أﳝﺎﻧﻜﻢ ﻣﻦ ﻓﺘﻴﺎﺗﻜﻢ اﳌﺆﻣﻨﺎت" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
ﻓﺪﻟﺖ اﻵﻳﺔ اﻟﻜﺮﳝﺔ ﻋﻠﻰ إﺑﺎﺣﺔ ﻧﻜﺎح اﻹﻣﺎء اﳌﺆﻣﻨﺎت ﻋﻨﺪ اﻟﻌﺠﺰ ﻋﻦ ﻧﻜﺎح 
اﳊﺮاﺋﺮ, ﻛﻤﺎ دﻟﺖ اﻷﻳﺔ ﲟﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﻨﻬﻲ ﻋﻦ ﻧﻜﺎح اﻹﻣﺎء ﻏﲑ 
ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ "ﰱ اﻟﺴﺎﺋﻤﺔ اﳌﺆﻣﻨﺎت. وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻣﻦ اﻟﺴﻨﺔ 
زﻛﺎﻩ" ﻓﺎﳌﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻒ: ﻋﺪم وﺟﻮب اﻟﺰﻛﺎة ﰱ ﻏﲑ اﻟﺴﺎﺋﻤﺔ
ﻣﻔﻬﻮم اﻟﺸﺮط: وﻫﻮ دﻻﻟﺔ اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺬى ﻋﻠﻖ اﳊﻜﻢ ﻓﻴﻪ ﻋﻠﻰ ﺷﻴﺊ ﺑﺄداة ﻣﻦ - 2
أدوات اﻟﺸﺮط ﻋﻠﻰ ﻧﻔﻲ اﳊﻜﻢ ﻋﻨﺪ اﻧﺘﻔﺎء اﻟﺸﺮط, وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وإن ﻛﻦ 
(. وﻗﺪ أﻓﺎدت 6ﻋﻠﻴﻬﻦ ﺣﱴ ﻳﻀﻌﻦ ﲪﻠﻬﻦ" )ﺳﻮرة اﻟﻄﻼق:أوﻻت ﲪﻞ ﻓﺎﻧﻔﻘﻮا
ﻫﺬﻩ اﻵﻳﺔ اﻟﻜﺮﳝﺔ ﺑﺪﻻﻟﺔ اﻟﻌﺒﺎرة "أوﻻت ﲪﻞ" أن ﻏﲑ اﳊﻮاﻣﻞ ﻻ ﻧﻔﻘﺔ ﳍﻦ.
ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻐﺎﻳﺔ: وﻫﻮ دﻻﻟﺔ اﻟﻨﺺ اﻟﺬى ﻗﻴﺪ اﳊﻜﻢ ﻓﻴﻪ ﺑﻐﺎﻳﺔ ﻋﻠﻰ إﻧﺘﻔﺎﺋﻪ  ﺪ ﻫﺬﻩ - 3
ﺪﻗﺎ ﻦ ﳓﻠﺔ ﻓﺈن اﻟﻐﺎﻳﺔ, وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻣﻦ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وآﺗﻮا اﻟﻨﺴﺎء ﺻ
(. ﻓﺎﳌﻨﻘﻮق: 4ﻃﱭ ﻟﻜﻢ ﻋﻦ ﺷﻴﺊ ﻣﻨﻪ ﻧﻔﺴﺎ ﻓﻜﻠﻮﻩ ﻫﻨﻴﺌﺎ ﻣﺮﻳﺌﺎ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
إﺑﺎﺣﺔ ﻣﺎ ﻃﺎﺑﺖ ﺑﻪ ﻧﻔﺲ اﻟﺰوﺟﺔ ﻣﻦ ﻣﻬﺮﻫﺎ, واﳌﺴﻜﻮت ﻋﻨﻪ: ﺣﺮﻣﺔ ذﻟﻚ ﺑﻐﲑ 
ﻃﻴﺐ ﻧﻔﺲ ﻣﻨﻬﺎ.
ﻣﻔﻬﻮم اﳊﺼﺮ: ﻫﻮ اﺛﺒﺎت اﶈﺼﻮر ﻋﻦ ﻏﲑ ﻣﺎ ﺣﺼﺮ ﻓﻴﻪ وﺛﺒﻮت ﻧﻘﻴﻀﻪ ﻟﻪ أو - 4
ﺔ وﻧﻘﻴﻀﻪ ﻋﻤﺎ ﻋﺪاﻩ ﲟﻔﻬﻮم ﺗﻠﻚ اﻟﺼﻴﻐﺔ. وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻫﻮ إﺛﺒﺎت اﳊﻜﻢ ﻟﺸﻴﺊ ﺑﺼﻴﻐ
ﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: " إﳕﺎ اﻷﻋﻤﺎل ﺑﺎﻟﻨﻴﺎت وإﳕﺎ ﻟﻜﻞ إﻣﺮىء ﻣﺎ 
ﻧﻮى" ﻣﺘﻔﻖ ﻋﻠﻴﻪ. ﻓﺎﳌﻨﻄﻮق ﻫﻨﺎ إﻋﺘﺒﺎر اﻷﻋﻤﺎل ﺑﺎﻟﻨﻴﺎت, واﳌﻔﻬﻮم ﻋﺪم إﻋﺘﺒﺎرﻫﺎ 
ﺑﻐﲑ اﻟﻨﻴﺎت.
ﻜﻤﻪ ﻋﻨﺪ إﻧﺘﻔﺎء ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻌﺪد: ﻫﻮ أن ﻳﺪل اﻟﻠﻔﻆ اﳌﻘﻴﺪ ﺑﻌﺪد ﻋﻠﻰ ﻧﻘﻴﺾ ﺣ- 5
دﻟﻚ اﻟﻌﺪد. وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻓﻤﻦ ﱂ ﳚﺪ ﻓﺼﻴﺎم ﺛﻼﺛﺔ أﻳﺎم ﰱ اﳊﺞ" )ﺳﻮرة 
ﺗﻴﺴﲑ اﻟﺘﺤﺮﻳﺮ, ﳏﻤﺪ أﻣﲔ اﳌﻌﺮوف ﺑﺄﻣﲑ ﺑﺎد ﺷﺎﻩ, 432, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﳏﻤﺪ ﺳﻠﻴﻤﺎن ﻋﺒﺪ اﷲ اﻷﺷﻘﺮ, 13
031ص 1ج ﺑﺪن ﺗﺎرﻳﺦ( )اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﻔﻜﺮ,
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(. ﻓﺎﳌﻨﻄﻮق ﰱ اﻵﻳﺔ وﺟﻮب ﺻﻴﺎم ﺛﻼﺛﺔ أﻳﺎم ﰱ اﳊﺞ, واﳌﻔﻬﻮم: ﻣﺎ 98اﳌﺎﺋﺪة:
ﻧﻘﺺ ﻋﻦ ذﻟﻚ أو زاد ﻋﻠﻴﻪ ﻓﻼ ﺻﻴﺎم. 
ﻢ ﻋﻠﻰ ﻧﻔﻲ ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻠﻘﺐ: وﻫﻮ دﻻﻟﺔ اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺬى ﻋﻠﻖ اﳊﻜﻢ ﻓﻴﻪ ﺑﺎﻹﺳﻢ اﻟﻌﻠ- 6
ذﻟﻚ اﳊﻜﻢ ﻋﻦ ﻏﲑﻩ, واﳌﺮاد ﺑﺎﻹﺳﻢ اﻟﻌﻠﻢ ﻫﻨﺎ: اﻟﻠﻔﻆ اﻟﺪال ﻋﻠﻰ اﻟﺬات دون 
اﻟﺼﻔﺔ ﺳﻮاء ﻛﺎن اﳌﺮاد ﻋﻠﻤﺎ ﳓﻮ: زﻳﺪ أو اﺳﻢ ﻧﻮع ﻣﺜﻞ: "ﰱ اﻟﻐﻨﻢ زﻛﺎة" وﻣﺜﺎﻟﻪ 
(. ﻓﻤﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ أن ﻏﲑ 92ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﳏﻤﺪ رﺳﻮل اﷲ" )ﺳﻮرة اﻟﻔﺘﺢ:
ﳏﻤﺪ ﻟﻴﺲ رﺳﻮل اﷲ.
: زﻣﺎﻧﺎ ﻛﺎن أو ﻣﻜﺎﻧﺎ, وﻣﺜﺎﻟﻪ اﻟﺰﻣﺎﱐ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "اﳊﺞ أﺷﻬﺮ ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻈﺮف- 7
ﻣﻌﻠﻮﻣﺎت" ﻓﺈﻧﻪ ﻳﻔﻴﺪ أﻧﻪ ﻻ ﺣﺞ ﰱ ﻏﲑﻫﺎ. وﻣﺜﺎﻟﻪ ﻣﻜﺎﻧﺎ ﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ 
ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "اﳊﺞ ﻋﺮﻓﺔ" ﻓﻘﺪ أﻓﺎد أﻧﻪ ﻻ ﺣﺞ ﰱ ﻏﲑﻫﺎ.
ج.ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻌﻠﺔ: وﻣﺜﺎﻟﻪ "أﻋﻄﻲ اﻟﺴﺎﺋﻞ ﺣﺎﺟﺘﻪ" ﻓﺈﻧﻪ ﻳﻔﻴﺪ أﻧﻪ ﻻ ﻳﻌﻄﻰ ﻏﲑ اﶈﺘﺎ - 8
وﻋﻠﻤﺎء اﻷﺻﻮل ﲡﺎﻩ اﻹﺣﺘﺠﺎج ﲟﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ ﻓﺮﻳﻘﺎن: 
ﻗﺎل اﳉﻤﻬﻮر إن اﳌﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ ﻋﺪا ﻣﻔﻬﻮم اﻟﻠﻘﺐ ﺣﺠﺔ ﳚﺐ اﻟﻌﻤﻞ ﺑﻪ ﻋﻠﻰ 
ﻣﻌﲎ أن اﻟﻨﺺ اﻟﺸﺮﻋﻲ إذا دل ﻋﻠﻰ ﺣﻜﻢ ﻳﻔﻴﺪ ﺑﻘﻴﺪ ﻓﺈﻧﻪ ﻳﺪل ﻋﻠﻰ ﺛﺒﻮت ﻧﻘﻴﺾ 
ﻰ ﺣﻜﻤﲔ: ﻫﺬا اﳊﻜﻢ ﻷﻓﺮاد اﳌﻘﻴﺪ ﻋﻨﺪ اﻧﻔﺎء اﻟﻘﻴﺪ وﻣﻘﺘﻀﺎﻩ أن اﻟﻨﺺ دال ﻋﻠ
.23اﺣﺪﳘﺎ ﺑﻄﺮﻳﻖ اﳌﻨﻄﻮق واﻵﺧﺮ ﺑﻄﺮﻳﻖ اﳌﻔﻬﻮم
وﻗﺎل اﳊﻨﻔﻴﺔ واﺑﻦ ﺳﺮﻳﺞ وﲨﺎﻋﺔ ﻣﻦ اﳌﺎﻟﻜﻴﺔ وﻛﺜﲑ ﻣﻦ اﳌﻌﺘﺰﻟﺔ ﺑﻌﺪم ﺣﺠﻴﺔ ﻣﻔﻬﻮم 
اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ ﰱ ﲨﻴﻊ أﻧﻮاﻋﻪ, وذﻟﻚ ﰱ اﻟﻨﺼﻮص اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﻓﻼ ﻳﻔﻴﺪ اﻟﻌﻤﻞ ﺑﻪ واﻋﺘﺒﺎرﻩ 
ﻬﻢ وﰱ اﻋﺘﺒﺎرات اﳌﻨﻔﻲ ﺣﺠﺔ ﻣﺜﺒﺘﺔ ﻟﻸﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ, وأﻣﺎ ﰱ ﻛﻼم اﻟﻨﺎس وﻣﺼﻄﻠﺤ
ﻓﺈﻧﻪ ﺣﺠﺔ وﻳﻌﻤﻞ ﺑﻪ. واﻟﻘﺎﻋﺪة ﻋﻨﺪ اﻷﺣﻨﺎف : "أن اﻟﻨﺺ اﻟﺸﺮﻋﻲ ﻻ دﻻﻟﺔ ﻟﻪ ﻋﻠﻰ 
.33ﺣﻜﻢ ﰱ ﻣﻔﻬﻮم اﳌﺨﺎﻟﻔﺔ" ﻓﻼ ﻳﺮوﻧﻪ ﻃﺮﻳﻘﺎ ﻣﻦ ﻃﺮق اﻟﺘﻔﺴﲑ أو إﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم
ﺳﺎدﺳﺎ: اﻷﻣﺮ واﻟﻨﻬﻲ
اﻷﻣﺮ- 1
م(. 7991) ﺑﯿﺮوت: دار إﺣﯿﺎء اﻟﺘﺮاث اﻟﻌﺮﺑﻲ, ﻰ ﻣﻦ ﻋﻠﻢ اﻷﺻﻮلﻔاﻟﻤﺴﺘﺼأﺑﻮ ﺣﺎﻣﺪ ﻣﺤﻤﺪ ﺑﻦ ﻣﺤﻤﺪ اﻟﻐﺰاﻟﻰ, 23
191ص 2ج
.823, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, ﳏﻤﺪ أﻣﲔ اﳌﻌﺮوف ﺑﺄﻣﲑ ﺑﺎد ﺷﺎﻩ, ﻧﻔﺲ اﳌﺮﺟﻊ, و33
402
وﻳﻄﻠﻖ ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: اﻷﻣﺮ ﻟﻐﺔ ﻃﻠﺐ اﻟﻔﻌﻞ أي ﻃﻠﺐ اﺣﺪاث ﺷﻴﺊ وﲨﻌﻪ أواﻣﺮ. 
اﻷواﻣﺮ ﻛﺬﻟﻚ ﻟﻐﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﻘﻮل اﳌﺨﺼﻮص أي اﻟﻘﻮل اﳌﻘﺘﻀﻰ ﻟﻄﻠﺐ اﻟﻔﻌﻞ واﺳﺘﺪﻋﺎﺋﻪ 
وﳓﺼﻴﻠﻪ ﰱ اﳌﺴﺘﻘﺒﻞ.
واﺻﻄﻼﺣﺎ: ﻗﺪ اﺧﺘﻠﻒ اﻷﺻﻮﻟﻴﻮن ﰱ ﺗﻌﺮﻳﻒ اﻷﻣﺮ ﻓﺎﺧﺘﺎر اﻵﻣﺪي ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ ﺑﺄﻧﻪ 
"ﻃﻠﺐ اﻟﻔﻌﻞ ﻋﻠﻰ ﺟﻬﺔ اﺳﺘﻌﻼء" وﻣﻨﻬﻢ ﻣﻦ ﻗﺎل ﻫﻮ: "اﻟﻘﻮل اﳌﻘﺘﻀﻰ ﻃﺎﻋﺔ اﳌﺄﻣﻮر 
ﺑﻪ" وﳝﻜﻦ ﺗﻌﺮﻳﻒ اﻷﻣﺮ ﺑﺘﻌﺮﻳﻒ أﴰﻞ ﻛﺎﻵﺗﻰ: "اﻷﻣﺮ ﻣﺎ دل ﻋﻠﻰ ﻃﻠﺐ ﺑﻔﻌﻞ اﳌﺄﻣﻮر 
اﻟﻔﻌﻞ وﲢﺼﻴﻠﻪ ﰱ اﳌﺴﺘﻘﺒﻞ ﻻ ﻋﻠﻰ وﺟﻪ اﻟﺪﻋﺎء.
وﻣﻦ أﺑﺮز ﺻﻴﻐﻪ اﻵﰐ:
ﻟﻔﻆ "اﻓﻌﻞ" ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ "أدع إﱃ ﺳﺒﻴﻞ رﺑﻚ ﺑﺎﳊﻜﻤﺔ واﳌﻮﻋﻈﺔ اﳊﺴﻨﺔ - 1
(. وﻳﻘﻮل اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ521وﺟﺎدﳍﻢ ﺑﺎﻟﱴ ﻫﻲ أﺣﺴﻦ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺤﻞ:
ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﻟﻠﻤﺴﻴﺊ ﺻﻼﺗﻪ: "إذا ﻗﻤﺖ إﱃ اﻟﺼﻼة ﻓﻜﱪ ﰒ اﻗﺮأ ﻣﺎ ﺗﻴﺴﺮ ﻣﻌﻚ 
ﻣﻦ اﻟﻘﺮآن ﰒ ارﻛﻊ ﺣﱴ ﺗﻄﻤﺌﻦ راﻛﻌﺎ ﰒ ارﻓﻊ ﺣﱴ ﺗﻄﻤﺌﻦ ﻗﺎﺋﻤﺎ ﰒ اﺳﺠﺪ ﺣﱴ 
ﺗﻄﻤﺌﻦ ﺳﺎﺟﺪا..."
اﻟﻔﻌﻞ اﳌﻀﺎرع اﳌﻘﱰن ﺑﻼم اﻷﻣﺮ, ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻟﻴﻨﻔﻖ ذو ﺳﻌﺔ ﻣﻦ ﺳﻌﺘﻪ" - 2
"ﰒ ﻟﻴﻘﻀﻮا ﺗﻔﺜﻬﻢ وﻟﻴﻮﻓﻮا ﻧﺬورﻫﻢ وﻟﻴﻄﻮﻓﻮا (. وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:07)ﺳﻮرة اﻟﻄﻼق:
(92ﺑﺎﻟﺒﻴﺖ اﻟﻌﺘﻴﻖ" )ﺳﻮرة اﳊﺞ:
اﺳﻢ اﻟﻔﻌﻞ اﻟﻨﺎﺋﺐ ﻋﻦ ﻓﻌﻞ اﻷﻣﺮ: ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ "ﻳﺎأﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا ﻋﻠﻴﻜﻢ - 3
أﻧﻔﺴﻜﻢ" وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻗﻞ ﻫﻠﻢ ﺷﻬﺪاﺋﻜﻢ اﻟﺬﻳﻦ ﻳﺸﻬﺪون أن اﷲ ﺣﺮم ﻫﺬا" 
ﻋﻠﻰ اﻟﻔﻼح".( وﻗﻮل اﳌﺆذن "ﺣﻲ ﻋﻠﻰ اﻟﺼﻼة ﺣﻲ051)ﺳﻮرة اﻷﻧﻌﺎم:
اﳌﺼﺪر اﻟﻨﺎﺋﺐ ﻋﻦ ﻓﻌﻞ اﻷﻣﺮ: ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ "ﻓﺈذا ﻟﻘﻴﺘﻢ اﻟﺬﻳﻦ ﻛﻔﺮوا ﻓﻀﺮب - 4
(. 4اﻟﺮﻗﺎب" )ﺳﻮرة ﳏﻤﺪ:
ﻓﻘﺪ ﺗﻔﻨﻦ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ ﰱ أﺳﻠﻮب ﺗﻮﺟﻴﻪ اﻷواﻣﺮ إﱃ اﻟﻨﺎس ﻓﺄﺗﻰ ﻣﻨﻬﺎ ﺑﺘﻌﺎﺑﲑ ﺑﻠﻴﻐﺔ 
وأﺳﺎﻟﻴﺐ ﳐﺘﻠﻔﺔ ﺗﺪل ﻋﻠﻰ اﻟﻄﻠﺐ واﻟﻮﺟﻮب, ﻣﻨﻬﺎ ﻣﺎ ﻳﺄﺗﻰ:
ﺮ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "إن اﷲ ﻳﺄﻣﺮﻛﻢ أن ﺗﺆدوا اﻷﻣﺎﻧﺎت إﱃ اﻟﺘﺼﺮﻳﺢ ﺑﻠﻔﻆ اﻷﻣ-أ
أﻫﻠﻬﺎ".
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اﻟﺘﺼﺮﻳﺢ ﺑﺎﻹﳚﺎب أو اﻟﻔﺮض أو ﳓﻮ ذﻟﻚ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "إن اﻟﺼﻼة ﻛﺎﻧﺖ ﻋﻠﻰ - ب
اﳌﺆﻣﻨﲔ ﻛﺘﺎﺑﺎ ﻣﻮﻗﻮﺗﺎ" وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻛﺘﺐ ﻋﻠﻴﻜﻢ اﻟﺼﻴﺎم ﻛﻤﺎ ﻛﺘﺐ ﻋﻠﻰ اﻟﺬﻳﻦ 
ﻢ اﳊﺞ ﻓﺤﺠﻮا".ﻣﻦ ﻗﺒﻠﻜﻢ" وﻗﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "إن اﷲ ﻓﺮض ﻋﻠﻴﻜ
ﻟﻔﻆ "ﺣﻖ ﻋﻠﻰ" وﳓﻮﻩ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: وﷲ ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺎس ﺣﺞ اﻟﺒﻴﺖ" و ﻗﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ - ت
اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ "ﺣﻖ ﻋﻠﻰ ﻛﻞ ﻣﺴﻠﻢ أن ﻳﻐﺘﺴﻞ ﰱ ﻛﻞ ﺳﺒﻌﺔ أﻳﺎم ﻳﻮﻣﺎ ﻳﻐﺴﻞ 
ﻓﻴﻪ رأﺳﻪ وﺟﺴﺪﻩ" ﻣﺘﻔﻖ ﻋﻠﻴﻪ.
ﺻﻴﻐﺔ اﻟﻮﺻﻴﺔ, ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻳﻮﺻﻴﻜﻢ اﷲ ﰱ أوﻻدﻛﻢ".- ث
و إﺣﺒﺎط ﻋﻤﻞ ﻋﻠﻰ اﻟﱰك أو ﳓﻮ ذﻟﻚ, ﻛﻘﻮﻟﻪ ﻛﻞ ﻣﺎ ﻓﻴﻪ ﺗﺮﻛﻴﺐ ذم أو ﻋﻘﺎب أ- ج
ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "ﻣﻦ ﺗﺮك ﺻﻼة اﻟﻌﺼﺮﻓﻘﺪ ﺣﺒﻂ ﻋﻤﻠﻪ" 
وﻗﺪ ﻳﺮد اﻷﻣﺮ ﺑﻠﻔﻆ اﳋﱪ ﰱ ﲨﻠﺔ إﲰﻴﺔ أو ﻓﻌﻠﻴﺔ, ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "واﳌﻄﻠﻘﺎت - ح
ﻳﱰﺑﺼﻦ ﺑﺄﻧﻔﺴﻬﻦ ﺛﻼﺛﺔ ﻗﺮوء" وﻗﻮﻟﻪ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "ﻣﻦ ﻣﺎت وﻋﻠﻴﻪ 
ﺲ اﳌﻘﺼﻮد ﻫﻨﺎ اﻹﺧﺒﺎر وإﳕﺎ اﳌﻘﺼﻮد اﻟﻄﻠﺐ, ﻓﻜﺄﻧﻪ ﺻﻴﺎم ﺻﺎم ﻋﻨﻪ وﻟﻴﻪ". ﻓﻠﻴ
ﻗﺎل: وﻟﺘﱰﺑﺺ اﳌﻄﻠﻘﺎت, وﻟﻴﺼﻢ اﻟﻮﱄ. وﻗﺪ ﻳﻜﻮن اﻷﻣﺮ ﻟﻸﻧﺬار ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ 
.43ﺗﻌﺎﱃ: "ﻗﻞ ﲤﺘﻌﻮا ﻓﺈن ﻣﺼﲑﻛﻢ إﱃ اﻟﻨﺎر"
وﻳﻈﻬﺮ اﻷﺛﺮ اﻟﻠﻐﻮي ﻫﻨﺎ ﰱ أن ﺻﻴﻎ اﻷﻣﺮ ﺗﺮد ﳌﻌﺎن ﻛﺜﲑة ﻣﻨﻬﺎ اﻟﻮﺟﻮب واﻟﻨﺪب 
.53ﺷﺎد واﻟﺘﺄدﻳﺐ واﻟﺘﻌﺠﻴﺰ واﻟﺪﻋﺎء وﻏﲑ ذﻟﻚ ﻣﻦ اﳌﻌﺎﱏواﻹﺑﺎﺣﺔ واﻟﺘﻬﺪﻳﺪ واﻹر 
ﻓﺎﻟﻮﺟﻮب ﰱ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "أﻗﻴﻤﻮا اﻟﺼﻼة وآﺗﻮا اﻟﺰﻛﺎة وأﻃﻴﻌﻮا اﻟﺮﺳﻮل" )ﺳﻮرة 
(.65اﻟﺘﻮﺑﺔ:
(.33واﻟﻨﺪب: ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻓﻜﺎﺗﺒﻮﻫﻢ إن ﻋﻠﻤﺘﻢ ﻓﻴﻬﻢ ﺧﲑا" )ﺳﻮرة اﻟﻨﻮر
(.202ﺳﻮرة اﳌﺎﺋﺪة:واﻹﺑﺎﺣﺔ: ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وإذا ﺣﻠﻠﺘﻢ ﻓﺎﺻﻄﺎدوا" )
.04واﻟﺘﻬﺪﻳﺪ: ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "اﻋﻤﻠﻮا ﻣﺎ ﺷﺌﺘﻢ" )ﺳﻮرة ﻓﺼﻠﺖ:
واﻹرﺷﺎد ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻳﺎأﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا إذا ﺗﺪاﻳﻨﺘﻢ ﺑﺪﻳﻦ إﱃ أﺟﻞ ﻣﺴﻤﻰ ﻓﺎﻛﺘﺒﻮﻩ" 
(.282)ﺳﻮرة اﻟﺒﻘﺮة:
.022, ص  اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﻟﺰﺣﻴﻠﻲ, 43
.914, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 53
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اﻟﺘﺄدﻳﺐ: ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﻋﻠﻲ اﻟﺼﻼة واﻟﺴﻼم ﻟﻌﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ ﻋﺒﺎس وﻛﺎن ﺻﻐﲑا: "ﻛﻞ 
ﻠﻴﻚ".ﳑﺎ ﻳ
(.32واﻟﺘﻌﺠﻴﺰ: ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻓﺄﺗﻮا ﺑﺴﻮرة ﻣﻦ ﻣﺜﻠﻪ" )ﺳﻮرة اﻟﺒﻘﺮة:
(.82واﻟﺪﻋﺎء ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "رب اﻏﻔﺮ ﱃ وﻟﻮاﻟﺪي" )ﺳﻮرة ﻧﻮح:
(.241واﻹﻣﺘﻨﺎن ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻛﻠﻮا ﳑﺎ رزﻗﻜﻢ اﷲ" )ﺳﻮرة اﻷﻧﻌﺎم:
وﺳﻮرة 64ﺠﺮ:واﻹﻛﺮام ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ادﺧﻠﻮﻫﺎ ﺑﺴﻼم آﻣﻨﲔ" )ﺳﻮرة اﳊ
(.43ق:
(.94واﻹﻫﺎﻧﺔ ﻣﺜﻞ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: ذق إﻧﻚ أﻧﺖ اﻟﻌﺰﻳﺰ اﻟﻜﺮﱘ" ) ﺳﻮرة  اﻟﺪﺧﺎن:
وﺧﻼﺻﺔ اﻟﻘﻮل إن اﻷﻣﺮ ﰱ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻠﻄﻠﺐ اﳉﺎزم واﻹﻟﺰام ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ 
اﳊﻘﻴﻘﺔ, ﻓﺈن اﺳﺘﻌﻤﻞ ﰱ ﻏﲑﻩ ﻓﻬﻮ ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ ا ﺎز. ﻟﺬا ﻗﺎل اﳊﻨﻔﻴﺔ: إن اﻷﻣﺮ إذا ﻛﺎن 
.63ﺟﻮب ﻓﻘﻂ وﰱ اﻹﺑﺎﺣﺔ واﻟﻨﺪب ﻳﻜﻮن ﳎﺎزا ﺑﺎﻟﻀﺮورة ﻟﺘﺒﺎﻳﻦ اﻷﺣﻜﺎمﺣﻘﻴﻘﺔ ﻓﻬﻮ ﻟﻠﻮ 
وﻗﺪ ﻧﻘﻞ وﻫﺒﺔ اﻟﺰﻫﻴﻠﻲ ﻋﻦ اﻟﺸﻴﺦ ﺳﻌﺪ اﻟﺪﻳﻦ اﻟﺘﻔﺘﺎزاﱐ ﻗﻮﻟﻪ: اﻷﻣﺮ ﺣﻘﻴﻘﺔ ﻟﻐﻮﻳﺔ 
ﰱ اﻹﳚﺎب ﲟﻌﲎ اﻹﻟﺰام وﻃﻠﺐ اﻟﻔﻌﻞ وإرادﺗﻪ ﺟﺰﻣﺎ. وﺣﻘﻴﻘﺔ ﺷﺮﻋﻴﺔ ﰱ اﻹﳚﺎب ﲟﻌﲎ 
.73ﻌﻘﺎب, ﻻ ﲟﻌﲎ إرادة وﺟﻮد اﻟﻔﻌﻞاﻟﻄﻠﺐ. واﳊﻜﻢ ﺑﺈﺳﺘﺤﻘﺎق ﺗﺎرﻛﻪ اﻟﺬم واﻟ
وﺣﺼﻞ اﻹﺧﺘﻼف ﰱ اﳌﻌﲎ اﻟﺬى وﺿﻌﺖ ﻟﻪ ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ ﻋﻨﺪ ﲡﺮدﻫﺎ ﻣﻦ 
اﻟﻘﺮاﺋﻦ اﻟﺪاﻟﺔ ﻋﻠﻰ اﳌﻌﲎ اﳌﺮاد. ورأى اﳉﻤﻬﻮر أن ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ اﳌﻄﻠﻖ ﻻ ﺗﺪل ﻟﻐﺔ إﻻ ﻋﻠﻰ 
ﻊ ﻫﺬﻩ إﳚﺎد اﻟﻔﻌﻞ اﳌﺄﻣﻮر ﺑﻪ. واﻹﺗﻔﺎق ﺣﺎﺻﻞ ﻋﻠﻰ أن ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ ﻟﻴﺴﺖ ﺣﻘﻴﻘﺔ ﰱ ﲨﻴ
.83اﳌﻌﺎﱏ, ﻓﻬﻲ ﳎﺎز ﰱ ﻏﲑ اﻟﻮﺟﻮب واﻟﻨﺪب واﻹﺑﺎﺣﺔ
وﻳﻈﻬﺮ أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ ﰱ اﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ ﰱ ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ ﰱ ﻗﻀﺎﻳﺎ ﻓﻘﻬﻴﺔ 
ﻣﻨﻬﺎ: إﺧﺘﻠﻒ اﻟﻔﻘﻬﺎء ﰱ ﺣﻜﻢ اﻹﺷﻬﺎد ﻋﻠﻰ اﻟﺮﺟﻌﺔ ﺑﻨﺎء ﻋﻠﻰ اﺧﺘﻼﻓﻬﻢ ﰱ ﻣﺪﻟﻮل 
ﻮﻫﻦ ﲟﻌﺮوف أو ﻓﺎرﻗﻮﻫﻦ اﻷﻣﺮ اﻟﻮارد ﰱ اﻵﻳﺔ اﻟﻜﺮﳝﺔ: " ﻓﺈذا  ﺑﻠﻐﻦ أﺟﻠﻬﻦ ﻓﺄﻣﺴﻜ
(.2ﲟﻌﺮوف وأﺷﻬﺪوا ذوي ﻋﺪل ﻣﻨﻜﻢ" )ﺳﻮرة اﻟﻄﻼق:
.571, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖ, أﺑﻮ زﻫﺮة, 092, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖزﻳﺪان, 63
.122, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﻟﺰﺣﻴﻠﻲ, 73
.634, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 83
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ﻓﻤﻦ ﻗﺎل ﺑﺎﻟﻮﺟﻮب ﻗﺎل: ﻻ ﺗﺼﺢ اﻟﺮﺟﻌﺔ ﻣﻦ ﻏﲑ إﺷﻬﺎد, وﻣﻦ ﻗﺎل ﺑﺎﻟﻨﺪب 
ﻗﺎل: ﺗﺼﺢ اﻟﺮﺟﻌﺔ ﻣﻦ ﻏﲑ إﺷﻬﺎد. وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ اﻟﺴﻨﺔ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ﻋﻦ أﻧﺲ رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻪ أن 
ﻋﻮف رﺿﻲ اﷲ ﻋﻨﻪ ﺻﻔﺮة ﻓﻘﺎل اﻟﻨﱯ اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ رأى ﻋﻠﻰ ﻋﺒﺪ اﻟﺮﲪﻦ ﺑﻦ 
"ﻣﺎ ﻫﺬا ؟" ﻓﻘﺎل: ﻳﺎ رﺳﻮل اﷲ ﺗﺰوﺟﺖ إﻣﺮأة ﻋﻠﻰ وزن ﻧﻮاة ﻣﻦ ذﻫﺐ ﻓﻘﺎل اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ 
اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: "أوﱂ وﻟﻮ ﺑﺸﺎة". واﺧﺘﻠﻒ اﻟﻔﻘﻬﺎء ﰱ ﺣﻜﻢ اﻟﻮﻟﻴﻤﺔ, ﻓﺬﻫﺐ اﻟﻈﺎﻫﺮﻳﺔ 
ﻴﺲ ﲦﺔ ﻗﺮﻳﻨﺔ وﺑﻌﺾ اﻟﺸﺎﻓﻌﻴﺔ اﱃ ان اﻗﺎﻣﺔ وﻟﻴﻤﺔ اﻟﻌﺮس واﺟﺐ ﻟﻈﺎﻫﺮ اﻷﻣﺮ ﰱ اﳊﺪﻳﺚ وﻟ
ﺗﺼﺮﻓﻪ ﻋﻦ اﻟﻈﺎﻫﺮ. وذﻫﺐ اﳉﻤﻬﻮر اﱃ أ ﺎ ﺳﻨﺔ ﻓﻀﻴﻠﺔ واﻷﻣﺮ ﻟﻺﺳﺘﺤﺒﺎب واﺣﺘﺠﻮا ﲟﺎ 
ﻳﺄﺗﻰ: 
إن إﻗﺎﻣﺔ اﻟﻮﻟﻴﻤﺔ ﺗﻜﻮن ﰱ اﻟﻌﺎدة ﻣﻦ أﺟﻞ إدﺧﺎل اﻟﺴﺮور ﻋﻠﻰ اﻷرﺣﺎم - 1
واﻷﺻﺪﻗﺎء ﻛﺎﻹﻛﺮام ﰱ ﻏﲑ ﻫﺬﻩ اﳌﻨﺎﺳﺒﺔ.
ﻮﺟﻮب ﺣﺮج. إن ﻫﺬﻩ اﻷﻣﻮر ﺗﺘﻌﻠﻖ ﺑﺄﺣﻮال اﻟﻨﺎس اﳋﺎﺻﺔ وﻗﺪ ﻳﻜﻮن ﰱ اﻟ- 2
.      93وﻫﺬﻩ اﻟﺘﻌﻠﻴﻼت ﻗﺮاﺋﻦ ﻛﺎﻓﻴﺔ ﻟﺼﺮف اﻷﻣﺮ ﻋﻦ ﻇﺎﻫﺮﻩ- 3
اﻟﻨﻬﻲ - ب
ﺗﻌﺮﻳﻔﻪ: ﻟﻐﺔ ﻫﻮ اﳌﻨﻊ واﻟﻜﻒ, ﺿﺪ اﻷﻣﺮ. وﰱ اﺻﻄﻼح اﻷﺻﻮﻟﻴﲔ: "ﻃﻠﺐ 
اﻟﻜﻒ ﻋﻦ اﻟﻔﻌﻞ اﳌﻮﺟﻪ اﱃ ﻏﲑ اﳋﺎﻟﻖ" ﻷن ﻃﻠﺐ اﻟﻜﻒ اﳌﻮﺟﻪ إﱃ اﳋﺎﻟﻖ دﻋﺎء ﻻ  ﻲ  
ﻛﻤﺎ ﲪﻠﺘﻪ ﻧﺎ إن ﻧﺴﻴﻨﺎ أو أﺧﻄﺄﻧﺎ رﺑﻨﺎ وﻻ ﲢﻤﻞ ﻋﻠﻴﻨﺎ إﺻﺮا  ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: رﺑﻨﺎ ﻻ ﺗﺆﺧﺬ
ﻋﻠﻰ اﻟﺬﻳﻦ ﻣﻦ ﻗﺒﻠﻨﺎ رﺑﻨﺎ وﻻ ﲢﻤﻠﻨﺎ ﻣﺎ ﻻ ﻃﺎﻗﺔ ﻟﻨﺎ ﺑﻪ واﻋﻒ ﻋﻨﺎ واﻏﻔﺮ ﻟﻨﺎ  وارﲪﻨﺎ أﻧﺖ 
(. أو ﻫﻮ: ﻃﻠﺐ اﻟﻜﻒ ﻋﻦ 682ﻣﻮﻻﻧﺎ ﻓﺎﻧﺼﺮﻧﺎ ﻋﻠﻰ اﻟﻘﻮم اﻟﻜﺎﻓﺮﻳﻦ" )ﺳﻮرة اﻟﺒﻘﺮة:
.04ﻪاﻟﻔﻌﻞ ﻋﻠﻰ ﺟﻬﺔ اﻻﺳﺘﻌﻼء ﺑﺎﻟﺼﻐﺔ اﻟﺪاﻟﺔ ﻋﻠﻴ
ﺻﻴﻐﻪ اﻷﺻﻠﻴﺔ
ﻟﻠﻨﻬﻲ ﺻﻴﻐﺔ أﺻﻠﻴﺔ واﺣﺪة, وﻫﻲ ﻛﻞ ﻓﻌﻞ ﻣﻀﺎرع ﳎﺰوم ﺑﻼ اﻟﻨﺎﻫﻴﺔ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: 
"وﻻ ﺗﻘﺮﺑﻮا اﻟﺰﻧﺎ", وﻗﻮﻟﻪ ﺳﺒﺤﺎﻧﻪ: "وﻻ ﺗﻨﻜﺤﻮا اﳌﺸﺮﻛﺎت ﺣﱴ ﻳﺆﻣﻦ" وﻫﻨﺎك ﲦﺔ ﺻﻴﻎ 
أﺧﺮى ﺗﺪل ﻋﻠﻰ ﺣﻈﺮ اﻟﺸﻴﺊ وﺗﻄﻠﺐ اﻟﻜﻒ ﻋﻨﻪ ﺑﺄﺳﺎﻟﻴﺐ ﳐﺘﻠﻔﺔ ﻣﻦ أﺷﻬﺮﻫﺎ:
.034–924, ص ﻧﻔﺲ اﳌﺮﺟﻊ93
.103, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖزﻳﺪان, 04
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ﻎ اﳉﻤﻞ اﳋﱪﻳﺔ اﳌﺴﺘﻌﻤﻠﺔ ﰱ اﻟﻨﻬﻲ ﻣﻦ ﻃﺮﻳﻖ اﻟﺘﺤﺮﱘ اﻟﺘﺼﺮﻳﺢ ﺑﻠﻔﻆ اﻟﺘﺤﺮﱘ ﺑﺼﻴ- 1
أو ﻧﻔﻲ اﳊﻞ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﺣﺮﻣﺖ ﻋﻠﻴﻜﻢ أﻣﻬﺎﺗﻜﻢ وﺑﻨﺎﺗﻜﻢ وأﺧﻮاﺗﻜﻢ 
(. وﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻳﺎ أﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا ﻻ 32وﻋﻤﺎﺗﻜﻢ وﺧﺎﻻﺗﻜﻢ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
(.91ﳛﻞ ﻟﻜﻢ أن ﺗﺮﺛﻮا اﻟﻨﺴﺎء ﻛﺮﻫﺎ" )ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
ﻟﻜﻒ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻓﺎﺟﺘﻨﺒﻮا اﻟﺮﺟﺲ ﻣﻦ اﻷوﺛﺎن ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ اﻟﺪال ﻋﻠﻰ ا- 2
(.03واﺟﺘﻨﺒﻮا ﻗﻮل اﻟﺰور" )ﺳﻮرة اﳊﺞ:
ﻣﺎدة  ﻲ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "إن اﷲ ﻳﺄﻣﺮ ﺑﺎﻟﻌﺪل واﻹﺣﺴﺎن وإﻳﺘﺎىء ذى اﻟﻘﺮﰉ - 3
وﻳﻨﻬﻰ ﻋﻦ اﻟﻔﺤﺸﺎء واﳌﻨﻜﺮ واﻟﺒﻐﻲ ﻳﻌﻈﻜﻢ ﻟﻌﻠﻜﻢ ﺗﺬﻛﺮون" )ﺳﻮرة 
(.09اﻟﻨﺤﻞ:
ﺎزﻳﺔ, ﻷ ﺎ ﰱ اﻷﺻﻞ ﻣﻮﺿﻮﻋﺔ ﻟﻸﺧﺒﺎر وﻫﺬﻩ اﻷﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﺜﻼﺛﺔ ﺗﻌﺪ أﺳﺎﻟﻴﺐ ﳎ\
واﺳﺘﻌﻤﺎﳍﺎ ﰱ اﻟﻨﻬﻲ اﺳﺘﻌﻤﺎل ﳍﺎ ﰱ ﻏﲑ ﻣﺎ وﺿﻌﺖ ﻟﻪ. واﺗﻔﻖ اﻟﻌﻠﻤﺎء ﻋﻠﻰ أن اﻟﻨﻬﻲ ﻗﺪ 
اﺳﺘﻌﻤﻞ ﰱ ﻣﻌﺎن ﻓﻘﻬﻴﺔ ﻋﺪة ﻣﻦ أﳘﻬﺎ: 
اﻟﺘﺤﺮﱘ: ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻻ ﺗﻨﻜﺤﻮا ﻣﺎ ﻧﻜﺢ آﺑﺎؤﻛﻢ ﻣﻦ اﻟﻨﺴﺎء إﻻ ﻣﺎ ﻗﺪ ﺳﻠﻒ" - 1
اﻵﺑﺎء ﻣﻦ اﻟﻨﺴﺎء ﺣﺮام ﺑﺎﻟﻨﻬﻲ.(. ﻓﻨﻜﺎح ﻣﺎ ﻧﻜﺢ22)ﺳﻮرة اﻟﻨﺴﺎء:
اﻟﻜﺮاﻫﻴﺔ, ﻛﻘﻮﻟﻪ اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: " ﻻ ﳝﺲ أﺣﺪﻛﻢ ذﻛﺮﻩ ﺑﻴﻤﻴﻨﻪ - 2
وﻫﻮ ﻳﺒﻮل" ﻓﻤﺲ اﻟﺬﻛﺮ ﺑﺎﻟﻴﻤﲔ ﺣﺎل اﻟﺒﻮل ﻣﻜﺮوﻩ ﻋﻨﺪ ﲨﻬﻮر اﻟﻔﻘﻬﺎء.
(.8اﻟﺪﻋﺎء ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "رﺑﻨﺎ ﻻ ﺗﺰع ﻗﻠﻮﺑﻨﺎ ﺑﻌﺪ إذ ﻫﺪﻳﺘﻨﺎ" )ﺳﻮرة آل ﻋﻤﺮان:- 3
: "ﻳﺎ أﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا ﻻ ﺗﺴﺌﻠﻮا ﻋﻦ أﺷﻴﺎء إن ﺗﺒﺪ ﻟﻜﻢ اﻹرﺷﺎد ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ- 4
(. ﻓﺎﻟﻨﻬﻲ ﻫﻨﺎ ﻟﻸرﺷﺎد واﻟﺘﻮﺟﻴﻪ.101ﺗﺴﺆﻛﻢ" )ﺳﻮرة اﳌﺎﺋﺪة:
اﻟﺘﻬﺪﻳﺪ ﻛﻘﻮل اﻟﻮاﻟﺪ ﻟﻮﻟﺪ: ﻻ ﺗﻄﻊ أﻣﺮي؛ ﻓﻠﻴﺲ اﻟﻐﺮض اﻟﻨﻬﻲ ﻋﻦ اﻹﻃﺎﻋﺔ, ﺑﻞ - 5
اﳌﻘﺼﻮد  ﺪﻳﺪﻩ.
ﻣﻨﻬﻢ زﻫﺮة اﳊﻴﺎة اﻟﺘﺤﻘﲑ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻻ ﲤﺪن ﻋﻴﻨﻴﻚ اﱃ ﻣﺎ ﻣﺘﻌﻨﺎ ﺑﻪ أزواﺟﺎ- 6
(. ﻓﺎﳌﻘﺼﻮد ﺑﻴﺎن ﺣﻘﺎرة ﻣﺘﻊ اﳊﻴﺎة اﻟﺪﻧﻴﺎ إﱃ ﺟﺎﻧﺐ ﻣﺎ 131اﻟﺪﻧﻴﺎ" )ﺳﻮرة ﻃﻪ:
ﻋﻨﺪ اﷲ ﻣﻦ ﺛﻮاب وأﺟﺮ.
ﺑﻴﺎن اﻟﻌﺎﻓﻴﺔ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "وﻻ ﲢﺴﱭ اﷲ ﻏﺎﻓﻼ ﻋﻤﺎ ﻳﻌﻤﻞ اﻟﻈﺎﳌﻮن" )ﺳﻮرة - 7
(. ﻓﺎﳌﻘﺼﻮد ﻣﻦ اﻟﻨﻬﻲ ﺑﻴﺎن ﻋﺎﻗﺒﺔ ﻫﺆﻻء.24اﺑﺮاﻫﻴﻢ:
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"ﻳﺎ أﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ ﻛﻔﺮوا ﻻ ﺗﻌﺘﺬروا اﻟﻴﻮم إﳕﺎ ﲡﺰون ﻣﺎ ﻛﻨﺘﻢ اﻟﺘﺄﻳﻴﺲ ﻛﻘﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ:- 8
(. ﻓﺎﳌﻘﺼﻮد ﺟﻌﻞ اﻟﻜﺎﻓﺮﻳﻦ ﰱ ﻳﺄس ﻣﻦ رﲪﺔ اﷲ 7ﺗﻌﻤﻠﻮن" )ﺳﻮرة اﻟﺘﺤﺮﱘ:
إﻳﺎﻫﻢ وﻟﻴﺲ اﳌﻘﺼﻮد  ﻴﻬﻢ ﻋﻦ اﻹﻋﺘﺬار.
.14: ﻻ ﺗﻔﻌﻞ- ﰱ اﻟﺮﺗﺒﺔ–اﻹﻟﺘﻤﺎس ﻛﻘﻮﻟﻚ ﳌﻦ ﻳﺴﺎوك - 9
ﺣﻜﺎم اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ ﰱ ﺿﻮء ﲢﺪﻳﺪ  وﻳﻈﻬﺮ أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ ﰱ ﺻﻴﻐﺔ اﻟﻨﻬﻲ ﰱ اﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷ
اﻟﻌﻠﻤﺎء ﳌﺪﻟﻮل اﻟﻨﻬﻲ, وﻣﺜﺎل ذﻟﻚ ﻗﻮﻟﻪ ﺗﻌﺎﱃ: "ﻳﺎ أﻳﻬﺎ اﻟﺬﻳﻦ آﻣﻨﻮا إذا ﻧﻮدي ﻟﻠﺼﻼة ﻣﻦ 
(. ﻓﺪﻟﺖ اﻵﻳﺔ ﻋﻠﻰ ﺣﺮﻣﺔ 9ﻳﻮم اﳉﻤﻌﺔ ﻓﺎﺳﻌﻮا إﱃ ذﻛﺮ اﷲ وذروا اﻟﺒﻴﻊ" )ﺳﻮرة اﳉﻤﻌﺔ:
ﻷﻧﻪ أﻛﺜﺮ ﻣﺎ اﻟﺒﻴﻊ واﻟﺸﺮاء وﺳﺎﺋﺮ اﳌﻌﺎﻣﻼت وﻗﺖ اﻟﻨﺪاء ﻟﺼﻼة اﳉﻤﻌﺔ, وﺧﺺ اﻟﺒﻴﻊ
ﻳﺴﺘﻐﻞ ﺑﻪ أﺻﺤﺎب اﻷﺳﻮاق.
وﻗﺪ اﺧﺘﻠﻒ اﻟﻌﻠﻤﺎء ﰱ ﻋﻘﺪ اﻟﺒﻴﻊ ﰱ ذﻟﻚ اﻟﻮﻗﺖ ﺑﻨﺎء ﻋﻠﻰ اﺧﺘﻼﻓﻬﻢ ﰱ ﻣﺪﻟﻮل 
ﺻﻴﻐﺔ اﻷﻣﺮ اﻟﺪاﻟﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﻜﻒ "ذروا":
ذﻫﺐ اﳉﻤﻬﻮر اﱃ اﻧﻌﻘﺎد اﻟﺒﻴﻊ, وإن ﻛﺎن ﻣﻦ ﻓﻌﻠﻪ ﻗﺪ ﻋﺼﻰ اﷲ ﺑﺬﻟﻚ ﻷن - 
اﻟﻨﻬﻲ ﻟﺴﺒﺐ ﺧﺎرج ﻋﻦ اﻟﻌﻘﺪ ﻳﻌﻮد اﱃ اﻟﻌﺎﻗﺪﻳﻦ.
ذﻫﺐ ﻣﺎﻟﻚ ﰱ اﳌﺸﻬﻮر ﻋﻨﻪ واﳊﻨﺎﺑﻠﺔ واﻟﻈﺎﻫﺮﻳﺔ اﱃ أﻧﻪ ﻻ ﻳﻨﻌﻘﺪ. وﻗﺎﻟﻮا ﻳﻔﺴﺦ و - 
اﻟﻌﻘﺪ ﻷﻧﻪ وﻗﻊ ﻋﻠﻰ ﺧﻼف ﻣﺎ ﻃﻠﺒﻪ اﻟﺸﺎرع.
وﻣﻦ أﻣﺜﻠﺔ اﻟﺴﻨﺔ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ﻣﺎ رواﻩ أﺑﻮ ﻫﺮﻳﺮة رﺻﻲ اﷲ ﻋﻦ اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ  اﷲ ﻋﻠﻴﻪ 
ﻮا وﻻ ﺑﻴﻊ وﺳﻠﻢ أﻧﻪ ﻗﺎل: "ﻻ ﺗﺘﻠﻘﻰ اﻟﺮﻛﺒﺎن وﻻ ﺗﺒﻊ ﺑﻌﻀﻜﻢ ﻋﻠﻰ ﺑﻴﻊ ﺑﻌﺾ وﻻ ﺗﻨﺎﺟﺸ
.24ﺣﺎﺿﺮ ﻟﺒﺎد"
ذﻫﺐ ﺑﻌﺾ اﻟﻌﻠﻤﺎء إﱃ أن اﻟﻨﻬﻲ ﻟﻠﺘﺤﺮﱘ, واﻟﺘﺤﺮﱘ ﻳﻘﺘﻀﻰ اﻟﻔﺴﺎد, ﻓﺄﺑﻄﻠﻮا 
اﻟﺒﻴﻊ وﱂ ﻳﺮﺗﺒﻮا ﻋﻠﻴﻪ أي أﺛﺮ. وذﻫﺐ اﳉﻤﻬﻮر إﱃ أن اﻟﻌﻘﺪ ﺻﺤﻴﺢ ﻟﻜﻨﻪ ﳏﺮم, ﻓﺎﻟﻌﺎﻗﺪ 
ﻋﺎص ﻳﺴﺘﺤﻖ اﻟﻌﻘﺎب ﻷن اﻟﻌﻘﺪ ﻗﺪ ﺗﻮﻓﺮت ﺷﺮوﻃﻪ وأرﻛﺎﻧﻪ, ﻟﻜﻦ ﻳﱰﺗﺐ ﻋﻠﻴﻪ ﺿﺮر 
ﻳﻦ او ﻵﺧﺮ وﻟﺬﻟﻚ ﻗﺎﻟﻮا: ﻳﻌﻄﻰ اﳌﺘﻀﺮر ﺣﻖ اﳌﻄﺎﻟﺒﺔ ﺑﻔﺴﺦ اﻟﻌﻘﺪ إذا وﻗﻊ. ﻷﺣﺪ اﳌﺘﻌﺎﻗﺪ
.34وﱂ ﻳﺒﻨﻮا ﻋﻠﻰ اﻟﻨﻬﻲ ﻓﺴﺎد اﻟﻌﻘﺪ ﻷﻧﻪ أﻣﺮ ﺧﺎرج ﻋﻨﻪ
.944, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 14
.18, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖاﻟﻜﻨﺪى, 24
.264, ص اﳌﺮﺟﻊ اﻟﺴﺎﺑﻖﻃﻮﻳﻠﺔ, 34
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ﺧﺎﺗﻤﺔج. 
ﰱ ﺧﺘﺎم ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ ﻧﻮد أن ﻧﻠﺨﺺ أﻫﻢ ﻣﺎ ﻳﻨﺘﻬﻰ اﻟﻴﻪ اﻟﺒﺤﺚ و ﻣﺎ ﺗﺮﺷﺪ اﻟﻴﻪ 
ﻧﺘﺎﺋﺠﻪ ﻓﻴﻤﺎ ﻳﺄﺗﻰ:
ﰱ ﻓﻬﻢ واﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺣﻜﺎم اﻟﻔﻘﻬﻴﺔ وﳝﺜﻞ ﻋﻠﻢ إن ﻟﻸﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أﺛﺮا ﻣﻬﻤﺎ وﻓﻌﺎﻻ- 1
اﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ ﻓﻠﺴﻔﺔ اﻟﺘﺸﺮﻳﻊ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻓﻬﻮ ﻋﻤﺎد اﻹﺟﺘﻬﺎد وﻣﻨﻬﺞ اﻻﺳﺘﻨﺒﺎط ﺣﻴﺚ 
ﻳﻀﺒﻂ اﺟﺘﻬﺎد اﻟﻔﻘﻴﻪ ﺧﻼل ﻣﺮاﺣﻞ اﻟﺘﻜﻴﻴﻒ اﻟﻔﻘﻬﻲ وﻫﻮ ﺑﺪورﻩ ﻳﺘﺄﺛﺮ ﻗﻮة وﺿﻌﻔﺎ ﺑﻌﻠﻮم 
ﻗﻮﻳﺎ ﻳﺘﻨﺎول - ﻗﻮﻳﺔﺣﲔ ﻛﺎﻧﺖ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ-اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔو وﻟﺬا ﻛﺎن ﰱ اﻟﻌﺼﻮر اﻷوﱃ 
ﻏﻠﺐ ﻋﻠﻴﻪ - ﺣﲔ ﺿﻌﻔﺖ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ-اﳌﻮﺿﻮﻋﺎت ﺑﺪﻗﺔ وﲤﺤﻴﺺ. وﰱ اﻟﻌﺼﻮر اﳌﺘﺄﺧﺮة 
اﳉﺪل اﻟﻠﻔﻈﻲ وﺗﺸﻘﻴﻖ اﻟﻘﻮل ﰱ اﳌﺴﺎﺋﻞ اﻟﻔﺮﻋﻴﺔ واﳊﻮض ﰱ ﻗﻀﺎﻳﺎ ﻻ ﺻﻠﺔ ﳍﺎ ﺑﻌﻠﻢ 
اﻷﺻﻮل.
أن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺗﺆﺛﺮ ﰱ ﺣﺴﻦ اﻟﺘﻌﺎﻣﻞ ﻣﻊ اﳋﻄﺎب اﻟﻘﺮآﱐ واﻟﻨﺒﻮي ﺣﱴ ﻋﻠﻰ - 2
ﻟﻘﺮاءة ﰱ اﻟﺼﻼة, ﻓﻔﻰ ﻓﺎﲢﺔ اﻟﻜﺘﺎب؛ ﻟﻮ ﻗﺮأ اﳌﺼﻠﻰ "ﺻﺮاط اﻟﺬﻳﻦ أﻧﻌﻤﺖ ﻣﺴﺘﻮى ا
ﻋﻠﻴﻬﻢ" ﺑﻘﻠﺐ اﻟﺬال داﻻ ﰱ "اﻟﺬﻳﻦ" وﺑﻀﻢ اﻟﺘﺎء ﰱ "أﻧﻌﻤﺖ" ﺑﻄﻠﺖ ﺻﻼﺗﻪ ودﺧﻞ ﰱ 
ﳏﻈﻮر ﻋﻘﺪي إن ﻛﺎن ﻳﺪرك ﻣﺎ ﻳﻘﻮل ﻣﻦ ﺣﻴﺚ اﻟﺪﻻﻟﺔ. وﻛﺬﻟﻚ ﻋﻠﻰ ﻣﺴﺘﻮى اﻟﺴﻨﺔ 
ﻗﺎﺗﻞ اﻟﻨﺎس ﺣﱴ ﻳﺸﻬﺪوا أن ﻻ إﻟﻪ إﻻ اﷲ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ﻟﻮ ﻗﺮأ اﻟﻘﺎرىء ﻟﻔﻆ اﳊﺪﻳﺚ "أﻣﺮت أن أ
وأن ﳏﻤﺪا رﺳﻮل اﷲ" ﺑﺒﻨﺎء اﻟﻔﻌﻞ ﻟﻠﻤﻌﻠﻮم "أﻣﺮت" دﺧﻞ ﰱ ﳏﻈﻮر ﻋﻘﺪي ﻳﺄﰒ إن ﻛﺎن 
ﻳﺪرك ﻣﻌﲎ ﻣﺎ ﻳﻘﻮل. وﻫﺬا اﻟﺘﻐﻴﲑ ﰱ اﻟﻠﻔﻆ ﻳﺼﺎﺣﺒﻪ ﺗﻐﻴﲑ ﰱ اﳌﻌﲎ ﻓﻘﺪ ﻳﺆدى إﱃ ﺿﻼﻟﺔ 
: "أﻧﺎ وﻟﺪت ﻋﻴﺴﻰ ﻣﻦ أﻣﺔ ﺑﺄﺳﺮﻫﺎ ﻛﻤﺎ ﺣﺼﻞ ﻟﺪى اﻟﻨﺼﺎرى ﺣﲔ ﻗﺮأوا اﻟﻨﺺ اﻟﺘﻮراﰐ
ﻣﺮﱘ اﻟﻌﺬراء" ﻓﻘﺪ ﻗﺮأوا ﻟﻔﻆ "وﻟﺪت" ﺑﺘﺨﻔﻴﻒ اﻟﻼم ﳑﺎ ﺟﻌﻞ اﳌﻌﲎ أن ﻋﻴﺴﻰ إﺑﻦ اﷲ 
وﺻﺎر ﻋﻠﻴﻪ اﻹﻋﺘﻘﺎد ﺑﺴﺒﺐ اﻟﺘﺤﺮﻳﻒ اﻟﻠﻐﻮي.
ﻋﻠﻰ أﺳﺎس ذﻟﻚ ﻳﺴﺘﺪﻋﻰ اﻹﻫﺘﻤﺎم ﺑﺪراﺳﺔ اﻷﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﻟﱴ ﲤﺜﻞ ﻣﺒﺎﺣﺚ - 3
ﺔ واﻹﺣﺎﻃﺔ ﺑﺎﻟﻨﺼﻮص اﻟﺘﺸﺮﻳﻌﻴﺔ ﺗﻠﻢ إﳌﺎﻣﺎ اﻷﻟﻔﺎظ. ﻷن اﻟﺘﻄﻮﻳﺮ ﻳﺸﻤﻞ إﺟﺎدة اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴ
ﺗﺎﻣﺎ ﻣﻊ اﳋﱪة اﻟﺪﻗﻴﻘﺔ ﲟﺸﻜﻼت اﳊﻴﺎة اﻟﻌﺎﻣﺔ اﻟﱴ ﺗﺘﻄﻠﺐ ﺣﻼ ﺷﺮﻋﻴﺎ.
اﻟﻤﺮاﺟﻊ
م.7991اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﻔﻜﺮ اﻟﻌﺮﰊ. أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪأﺑﻮ زﻫﺮة, ﳏﻤﺪ. 
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ﺑﲑوت: دار اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ. ﻛﺸﻒ اﻷﺳﺮار.أﺑﻮ اﻟﱪﻛﺎت, ﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ أﲪﺪ. 
م. 6891. 1ط1ج.
م.7991, 2ﺑﲑوت: دار اﳉﻴﻞ, طاﺳﺘﻨﺒﺎط اﻷﺟﻜﺎم ﻣﻦ اﻟﻨﺼﻮص.أﲪﺪ اﳊﺼﺮي.  
. اﻟﺘﻤﻬﻴﺪ ﰱ ﲣﺮﻳﺞ اﻟﻔﺮوع ﻋﻠﻰ اﻷﺻﻮلاﻷﺳﻨﻮي,  ﲨﺎل اﻟﺪﻳﻦ أﺑﻮ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ اﳊﺴﻦ. 
م 7891,4ﲢﻘﻴﻖ ﳏﻤﺪ ﺣﺴﻦ ﻫﻴﺘﻮ. ﺑﲑوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ  اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ, ط
. 5اﻷردن: دار اﻟﻨﻔﺎﺋﺲ. ط.اﻟﻮاﺿﺢ ﰱ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪاﻷﺷﻘﺮ,ﳏﻤﺪ ﺳﻠﻴﻤﺎن ﻋﺒﺪ اﷲ. 
م.1002
. ﺑﲑوت: دار اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ, ﺑﺪون اﻹﺣﻜﺎم ﰱ أﺻﻮل اﻷﺣﻜﺎماﻵﻣﺪي, ﻋﻠﻲ ﳏﻤﺪ. 
.3ﺗﺎرﻳﺦ ج 
. ﲢﻘﻴﻖ ﻋﺒﺪ اﳊﻤﻴﺪ ﺑﻦ ﻋﻠﻰ أﺑﻮ اﻟﺘﻘﺮﻳﺐ واﻹرﺷﺎداﻟﺒﺎﻗﻼﱐ, أﺑﻮ ﺑﻜﺮ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ اﻟﻄﻴﺐ. 
3. ج1زﺑﻴﺪ. ﻳﱪوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ. ط
م. 8991
ﻟﺒﻨﺎن: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﻳﺎن ﻟﻠﻄﺒﺎﻋﺔ واﻟﻨﺸﺮ, ﺗﻴﺴﲑ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ.اﷲ ﻳﻮﺳﻒ. اﳉﺪﻳﻊ, ﻋﺒﺪ 
م.0002, 2ط
اﻟﻘﺎﻫﺮة: ﻣﻄﺒﻌﺔ اﻟﺴﻌﺎدة. اﳌﻮﺟﺰ ﰱ أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ.اﳊﺴﻴﲏ ﻳﻮﺳﻒ اﻟﺸﻴﺦ وزﻣﻼؤﻩ. 
م. 3691
م5691اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﺘﺄﻟﻴﻒ. أﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ.زﻛﻲ اﻟﺪﻳﻦ ﺷﻌﺒﺎن. 
م7991, 6ﺑﲑوت: ﻣﺆﺳﺴﺔ اﻟﺮﺳﺎﻟﺔ, طاﻟﻔﻘﻪ.اﻟﻮﺟﻴﺰ ﰱ أﺻﻮلزﻳﺪان,ﻋﺒﺪ اﻟﻜﺮﱘ. 
م 6891, 1دﻣﺸﻖ: دار اﻟﻔﻜﺮ, طأﺻﻮل اﻟﻔﻘﻪ اﻹﺳﻼﻣﻲ.اﻟﺰﺣﻴﻠﻲ,وﻫﺒﺔ. 
ﻋﻤﺎن: ﻧﺸﺮ اﳌﻌﻬﺪ اﻟﻌﺎﳌﻲ ﻟﻠﻔﻜﺮ ﻋﻼﻗﺔ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ.اﻟﺴﻌﺪى, ﻋﺒﺪ اﻟﻘﺎدر. 
م5991اﻹﺳﻼﻣﻲ, 
ﺑﲑوت: دار اﳌﻌﺮﻓﺔ, ﺔ.اﳌﻮاﻓﻘﺎت ﰱ أﺻﻮل اﻟﺸﺮﻳﻌإﺑﺮاﻫﻴﻢ ﺑﻦ ﻣﻮﺳﻰ اﻟﻠﺨﻤﻲ. ,اﻟﺸﺎﻃﱯ
م.7991
. ﺑﺪون 1اﻟﻘﺎﻫﺮة: ادارة اﳌﻨﲑﻳﺔ. ج إرﺷﺎد اﻟﻔﺤﻮل.اﻟﺸﻮﻛﺎﱐ, ﳏﻤﺪ ﺑﻦ ﻋﻠﻲ ﺑﻦ ﳏﻤﺪ. 
ﺗﺎرﻳﺦ. 
.اﻟﻘﺎﻫﺮة: دار اﻟﺴﻼم, أﺛﺮ اﻟﻠﻐﺔ ﰱ اﺧﺘﻼف ا ﺘﻬﺪﻳﻦﻃﻮﻳﻠﺔ, ﻋﺒﺪ اﻟﻮﻫﺎب ﻋﺒﺪ اﻟﺴﻼم. 
م. 0002, 2ط
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ﺑﲑوت: دار اﺑﻦ ﺣﺰم, وﳎﺎﱄ اﻻﺧﺘﻼﻓﺎت.أﻣﺎﱄ اﻟﺪﻻﻻت اﶈﻔﻮظ, ﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ اﻟﺸﻴﺦ. 
م9991, 1ط
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Abstrak
Kajian ini membuktikan betapa kuatnya upaya ulama Nusantara
dalam melakukan kontekstual terhadap ajaran Islam yang mereka
terima di Timur Tengah. Bebarapa bagian dari konsep-konsep ajaran
Islam baik dalam konteks teologi, syari’at, hingga tasawwuf. Ulama-
ulama Nusantara telah menunjukan keariafan mereka dalam merespon
kebutuhan masyarakat Islam di Nusantara yang notabene berbeda
dengan masyasrakat Arab dan Timur Tengah baik secara geografis,
sosial maupun kultural. Upaya lokalitas beberapa bagian ajaran Islam
inilah yang terlihat dalam banyak naskah keagamaan yang pernah
dihasilkan oleh ulama Nusantara. Minangkabau adalah di antara
kawasan penyebaran Islam terbesar di Nusantara yang ulamanya
berhasil melakukan reformulasi beberapa konsep ajaran Islam itu
dengan memperhatikan kondisi dan kebutuhan masyarakat Islam di
Minangkabau sendiri. Adalah Syaikh Isma’il al-Minangkabawi
(w.1840) dengan karya berjudul al-Manhal dan Syaikh Sa’id Bonjol
(w.1979) dengan karyanya berjudul Nazam al-Washiyah yang
membuktikan betapa kuanya respon local terhadap konsep ajaran Islam
yang dikembangkan di Nusantara.
Keywords: Moderasi, Teologis, Sufistik, Puisi Keagamaan, Minangkabau.
1 Makalah ini adalah penggalan kecil dari dua penelitian penulis sebelumnya,
yaitu Kajian Teks dan Konteks terhadap Naskah Khabar Nazam al-Washiyah karya Syaikh
Muhammad Sa’id Bonjol (Penelitian Puslitbang Lektur dan Khazanah Balitbang Kemenang
RI, 2011) dan Studi Orisinalitas Gagasan dan Stilistika Karya Syaikh Isma’il al-
Minangkabawi (Disertasi UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2014).
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A. Pendahuluan
Sekian banyak kajian telah dilakukan para ahli terkait
perkembangan Islam dan studi keislaman di Nusantara, mulai dari proses
awal kedatangan Islam ke Nusantara hingga pergulatan Islam Nusantara
pada masa modern ini. satu hal yang pasti bahwa kajian yang dilakukan
para pengkaji itupun selalu menghasilkan beberapa pandangan juga
perbedaan pendapat terkait perkembangan Islam di Nusantara. Salah
satu dari perdebatan yang muncul adalah pandangan beberapa pengkaji
terhadap corak keislaman yang berkembang di Nusantara. Ada yang
berpendapat dengan argumentasi akademik yang mereka bangun bahwa
Islam yang berkembang di Nusantara adalah Islam dengan mengadopsi
langsung format Islam yang ada dan berkembang di pusat Islam itu
sendiri yaitu Timur Tengah. Namun, ada pula yang berpendapat bahwa
Islam yang berkembang di Nusantara adalah Islam dengan corak lokal
yang dalam banyak aspek berbeda dengan corak ajaran Islam yang
berkembang di Timur Tengah. Walaupun pendapat kedua ini lebih
banyak dipegangi dan diikuti terutama oleh para pengkaji modern.2
Adalah ulama-ulama Nusantara yang dengan kearifan yang mereka
miliki berupaya melakukan pembaruan beberapa konsep ajaran Islam
dengan menyesuaikannya dengan konteks lokal. Ulama Nusantara ini
walaupun belajar dan tinggal lama di Timur Tengah, namun setelah
kembali ke Nusantara tidak otomatis mengadopsi corak Islam yang ada
di Timur Tengah. Mereka mencoba memahami konteks lokal umat Islam
di Nusantara untuk kemudian berupaya menghadirkan ajaran Islam yang
sesuai dengan kebutuhan masyarakatnya sepanjang tidak mengubah atau
bertentangan dengan prinsip-prinsip ajaran Islam itu sendiri. Paling tidak
begitulah yang tercermian dalam banyak teks keagamaan hasil karya
ulama Nusantara, di antaranya adalah karya-karya sastra keagamaan yang
pernah dihasilkan ulama Minangkabau.3
2 Lihat lebih lanjut Nur Syam, Islam Pesisir (Yogyakarta: LKiS,. 2005), 6.
3Oman Fathurahman, “Naskah dan Rekonstruksi Sejarah Lokal”, Wacana, Jurnal
Ilmu Pengetahuan dan Budaya, Vol. 7, No. 2 (Oktober, 2005)144.
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Syaikh Isma’il al-Minangkabawi (w. 1840M) dan Syaikh
Muhammad Sa’id Bonjol (w. 1979) adalah di antara sekian banyak ulama
Minangkabau yang memiliki kearifan lokal dalam karyanya. Konteks
lokal dalam konsep teologis dan sufistik terlihat jelas pada dua karya
puisi mereka yang berjudul nazam al-washiyah dan al-Manhal. Makalah
ini bertujuan memberikan sedikit gambaran tentang kedua naskah puisi
keagamaan tersebut dengan sedikit uraian tentang nuansa lokalitas yang
dikandungan oleh kedua teks ini.
B. Gambaran Teks Nazam al-Washiyah dan al-Manhal
1. Teks Nazam al-Washiyah
Naskah Nazam al-Washiyah ditulis oleh Syaikh Muhammad
Sa’id Bonjol (1979) dan saat ini tersimpan pada koleksi keluarga
Syaikh Muhammad Sa’id Bonjol sendiri di Ganggo Hilir Bonjol
Pasaman Timur. Kondisi Naskah masih baik dan relataif terawat.
Naskah terdiri dari 61 halaman dengan ukuran 21 cm x 16 cm. Teks
ditulis menggunakan Aksara Arab dan bahasa Melayu dengan jenis
Khat Naskhi. Naskah ini selesai ditulis arba’a 25 Jumadil Akhir tahun
1340 H/1901 M. Adapun naskah berisi tentang ajaran tasawauf
akhlaki, seperti cara yang tepat memahami takdir yang benar, cerita
perjalanan alam akhirat yang dimulai dari kematian, azab kubur,
berbangkit, mahsyar, mizan, sirat, sorga dan neraka. Di dalamnya juga
diuraikan tentang pembagian nafsu, rohani dan hakikat zuhud
terhadap dunia.
Adapun bunyi kutipan awal teks:
Aku mulai dengan bismillāh mengambil berkat kepada Allah
Apa dimaksud jangan rubah begitu kata ḥabīb Allāh al-raḥmah
Adapun bunyi kutipan akhir teks:
Kalau salah meminta hormat Kepada saudara kaum kerabat
Pada tahun 1340 sehari menulis    kalau salah perkataan handaklah
kikis
2. Teks al-Manhal
Naskah Al-Manhal merupakan karangan Syaikh Isma‘il al-
Minangkabawi (w. 1840 M), seorang ulama asal Simabur Batu
Sangkar. Syaikh Isma’il al-Minangkabawi adalah pembawa dan
pengajar pertama ajaran tarekat Naqshabandiyah Khalidiyah di
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Nusantara. Informasi tentang pengarang terdapat halaman 5 dari teks
ini yang berbunyi, “Inilah wasiat saya faqīr ilá Allāh ta’āla mawlāhu al-
ghanī Syaikh Ismi‘il pada sekalian jama‘ah saya yang pergi naik haji di
Mekah al-musharrafah tiap-tiap tahun”.
Naskah al-Manhal sebagaimana informasi teks pada halaman 54
ditulis tahun 1245 H/1811 M. Adapun tempat penulisannya
sebagaimana informasi teks pada di halaman 14 yaitu di Riau. Teks
ditulis menggunakan Aksara Arab dengan bahasa Arab dan Melayu.
Adapun bentuk teks dari naskah al-Manhal ini adalah gabungan dari
prosa dan puisi. Pada bagian pertama, yaitu halaman 1 sampai
halaman 11 teks berbentuk prosa, sementara dari halaman 11 sampai
halaman 57 teks berbentuk nazam (puisi). Adapun ukuran naskah 21
cm x  17 cm dan ukuran teks 16 cm x 12 cm dengan jumlah baris
dalam setiap halaman rata-rata 7 baris pada teks yang berbentuk puisi
dan rata-rata 17 baris untuk teks yang berbentuk prosa.
Secara umum naskah Al-Manhal berisi tentang ajaran tarekat
Naqhsabandiyah Khalidiyah. Di antaranya adalah kesempurnaan
rābiṭah, dhikr ism al-dhāt, dhikr nafyi ithbāt, dhikr al-laṭā’if, adab sulūk,
adab ziarah mursyid, do’a khatam, tawassul, tawajjuh, bagian-bagian
laṭīfah dan sebagainya. Teks juga berisi celaan pengarang terhadap
beberapa tokoh tarekat Naqshabandiyah cabang lainnya seperti
Naqshabandiyah Muzhariyah dan Naqshabandiyah wa-Qadiriyah. Di
samping itu, terdapat juga polemik dan perdebatan antara pengarang
dengan ulama-ulama asal Ḥaḍramaut yang pada saat bersamaan juga
sama-sama menyebarkan ajaran Islam di Nusantara.
Awal teks adalah:
qāla Shaykhunā raḥimahu Allāhu fī sūrati al-adabi wa-kadhālika al-
wuqūfu lāzimun fī khatami al-Qur’āni li-anna qirā’ata al-‘awāmi al-alfāẓu
wa-qirā’ata al-khawāṣṣi ma‘a tadabburi al-ma‘ānī wa-qirā’ata akhaṣṣi al-
khawāṣṣi tanbīhu al-qalbi wa-tawjīhuhu ilá ṣāḥibi al-kalāmi wa-dhātihi al-
muqaddasi jalla sha’nuhu ta‘ālá.
Sementara akhir teks adalah:
ﺎَﻧَﺗْﯾَدَھ ِﮫِﺑ ْنَﻣ ﱠيِِدﻟﺎَﺧْﻟا * ﺎَﻧَﺧْﯾَﺷ ْﻲَِﮭِﻟإ ﺎَﯾ ﺎ ﱠﻧَﻋ َزﺎَﺟَو
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Dan balasi olehmu daripada kami hai Tuhan-ku akan Shaykh
kami* yang terbangsakan kepada mawlānā Khālid yang dangan dia
telah Engkau beri hidayah akan kami4
C. Moderasi Teologis dalam Naskah Nazam al-Washiyah
Dalam naskah Nazam al-Washiyah ini Syaikh Muhammad Sa’id
Bonjol menegaskan kekeliruan dua aliran teologis yang pada saat itu
telah berkembang dan diikuti oleh umat Islam di Nusantara, terutama
Minangkabau. Kedua aliran kalam yang dikritik oleh pengarang adalah
aliran teologi Qadariyah dan Jabariyah. Kritikan Sayikh Sa’id Bonjol
terhadap kedua aliran teologi tersebut didasarkan pada dampak buruk
keduanya terhadap pola kehidupan sosial dan beragama umat Islam.
Dalam pandangan Syikh Sa’i Bonjol kedua aliran teologi yang telah lama
berkembang di kalangan umat Islam ini telah menyebabkan kerusakan
kerusakan dan kemunduran umat baik secara sosial, politik maupun
ekonomi. Pada pada sisi, paham Qadariyah dengan tipikal terlalu
mendewakan kemampuan manusia serta menafikan kekuasaan Allah swt
cenderung membawa umat Islam pada sikap angkuh dan takabbur.
Sementara di sisi lainnya, paham Jabariyah dengan keyakinan
fatalismenya cenderung membawa umat Islam kepada sikap malas, statis
dan tidak kreatif. Begitiulah yang tergambar dari ungkapan Syaikh Sa’id
Bonjol berikut.
Kaum Qadariyah suatu umat
berbuat usaha terlalu kuat
Diharapnya tulang salapan karat
tidak menilik kepada qudrat
Qudrat itu membari bakas
(....) umpan serta papas
Keduanya itu jangan dibatas
daripada Allah janganlah lapas
Kaum Qadariyah i’tiqadnya salah
4Lihat lengkapnya informasi kodikologis naskah ini dalam Syofyan Hadi, Naskah
al-Manhal al-Adhb li-Dhikr al-Qalb: Kajian atas Dinamika Perkembangan Ajaran Tarekat
Naqshabandiyah Khalidiyah di Minangkabau (Jakarta: Lembaga Studi Islam Progresif, 211), 24-
29.
217
menjadikan usaha berpayah-payah
Tidak mengenal qudrat Allah
kuat dirinya rasa faedah
Itu i’tikad gadang salah
razaki yang banyak dangan tangannya
Minum dan makan kain bajunya
sagala dapat dangan akalnya
Kalau begitu i’tiqad umat
kapada Allah ta’ala jadi la’nat
Usaha panjang berlarut-larut
sekalian harta tidak manfaat
I’tikadnya Qadariyah sangat tersalah
kepada kita Tuhan hanya manyarah
Mencari akan kehidupan belanja nafakah
apa (sahaja) Tuhanpun lengah
I’tiqad Qadariyah jangan peduli
buang olehmu kanan dan kiri
Lihatlah jalan sudah berkali
janganlah sesat kadalam duri
(Naskah Nazam al-Washiyah, 1)
Sebagaimana telah dijelaskan dalam banyak kitab ilmu kalam
bahwa paham Qadariyah adalah suatu aliran teologi dalam Islam yang
percaya bahwa segala tindakan dan perbuatan manusia tidak diintervensi
Allah swt. Aliran ini berpendapat bahwa tiap-tiap orang adalah adalah
diberikan kebebasan penuh atas dirinya, sehingga manusia adalah
pencipta bagi segala perbuatannya. Dengan kekuasaan penuh yang
diberikan kepadanya, manusia dapat berbuat sesuatu atau
meninggalkannya berdasarkan kehendak dan kemauannya sendiri. Dalam
konteks ini tidak sedikitpun ada campur tangan Tuhan atas apapun yang
diputuskan dan kerjakan manusia. Aliran ini lebih menekankan atas
kebebasan mutlak dan kekuatan absolut manusia dalam mewujudkan
perbutan-perbutannya.5 Harun Nasution menegaskan bahwa aliran ini
5 Lihat, Adonis, Arkeologi Sejarah Pemikiran Arab-Islam (Yogyakarta: LKIS,
2007),18.
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berasal dari pengertian bahwa manusia mempunyai kekuatan untuk
melaksanakan kehendaknya, dan bukan berasal dari pengertian bahwa
manusia terpaksa tunduk pada qadar Tuhan.6 Orang-orang yang
berpaham Qadariyah adalah mereka yang mengatakan bahwa manusia
memiliki kebebasan berkehendak dan memiliki kemampuan dalam
melakukan semua perbuatannya apakah baik ataupun buruk.7
Sementara itu, paham Jabariyah mengajarkan sebaliknya, di mana
ia berpendapat bahwa manusia tidak mampu dan tidak memiliki kuasa
sedikitpun atas perbuatannya. Manusia tidak sedikitpun memiliki daya,
tidak juga mempunyai kehendak serta tidak mempunyai pilihan. Manusia
adalah lemah, tidak berdaya, serta terikat dengan kekuasaan dan
kehendak mutlak Tuhan. Manusia tidaklah mempunyai kehendak dan
kemauan bebas untuk memutuskan dan mengeksekusi perbuatannya.
Seluruh tindakan dan perbuatan manusia tidak ada yang lepas dari
skenario dan kehendak Allah swt. Dengan demikin semua akibat dari
perbuatannya, baik dan buruk yang kemudian diterima oleh manusia
dalam perjalanan hidupnya adalah juga merupakan ketentuan Allah swt.8
Teologi Jabariyah juga mengajarkan bahwa segala perbuatan
manusia telah ditentukan dari semula dalam ketentuan yang disebut
Qada dan Qadar Allah swt. Bahwa setiap perbuatan yang dikerjakan
manusia tidaklah berdasarkan kehendak manusia sendiri, tetapi
diciptakan Tuhan dengan berdasarkan pada kehendak-Nya. Sebagian
menyebut konsep Jabariyah ini sebagai aliran yang meyakini bahwa
manusia hanya menjadi wayang dan Tuhan sebagai Dalangnya, di mana
tidak satupun gerakan wayang yang diluar kendali Sang Dalang.9
Konsep teologis kedua aliran inilah yang dipandang Syaikh Said
Bonjol tidak pas dan cenderung menggiring umat Islam kepada pola dan
6Harun Nasution, Teologi Islam, Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
UI Press, 1986), 33.
7Rosihan Anwar, Ilmu Kalam (Bandung: Puskata Setia, 2006), cet ke-2, h. 70
8Lihat lebih lanjut, Mulyadi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf (Jakarta:
Penerbit Erlangga dicetak oleh PT. Gelora Aksara Pratama, 2006), 81-82.
9Harun Nasution, Teologi Islam, 35
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gaya hidup yang salah dan keliru. Oleh karena itulah, dalam konteks ini
Syaikh Muhammad Sa’id Bonjol mencoba menawarkan konsep teologis
yang lebih moderat. Menurutnya bahwa keyakinan teologis yang benar
dan seharusnya diikuti umat Islam adalah paham teologi yang berada
antara keduanya atau paham pertengahan antara Qadariyah dan
Jabariyah. Konsep moderasi teologis ini seperti dalam kutipan berikut.
Wahai sudara hendaklah dangarkan
kapada kita inilah jalan
Qudrat dan usaha handak samakan
tidaklah bulih kita caraikan
Membari bakas qudrat Allah
Qudrat makhluk semuanya lamah
Tidaklah bakas sagadang zarah
mengingati diri janganlah lengah
Wahai saudara handak fikiri
berbuat usaha jangan berhenti
Sekadar tantu sabab razaki
begitu i’tikad didalam hati
Usaha itu bukan ditagah
hanyalah suatu disuruhkan Allah
Tetapi jangan berpayah-payah
amal dan taat janganlah lengah
Usaha itu suatu jalan
berbuat (...) janganlah sagan
Razaki Allah kita harapkan
panguatkan badan manyambah Allah
Kaum Jabariyah suatu umat
menafikan usaha jadi laknat
Barang apa kerja tidak dibuat
semuhanya bergantung kepada qudarat
Jabariyah itu i’tikad malas
barang apa kerja tidak bergagas
Begitu i’tikad lebih tersalah
kepada kita orang (kasabih)
Di dalam kitab sudah bertagah
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akhir galaknya menjadi susah
Berusaha itu hendaklah buat
dapat manfaat dunia akhirat
Tetapi dihati ada (berobat)
pengarjakan amal taat ibadat
Suatu niat demikian lagi
berbuat usaha nafkah dibari
Kain dan baju anak isteri
apa yang wajib di atas diri
Setengah usaha ada yang wajib
sebab dek hutang banyak (berfaedah)
Pembayarpun tidak banyak (sedikit)
mausahakan dia jadilah wajib
Niat usaha jikalau ingat
bukannya dunia hanya akhirat
Orang bersiaga demikian lagi
hendak berniat di dalam hati
Diatas dunia jika merugi
di dalam akhirat pahala diberi
Berbuat usaha hendaklah tawakal
maksud dihati penuangkan amal
(....) hanya itu ambil kabakal
taat ibadat janganlah tinggal
Berbuat amal jikalau lengah
itu usaha jadi fitanah
Menutup jalan kepada Allah
akhir galaknya menjadi susah
(Naskah Nazam al-Washiyah, 2-4)
Berdasarkan ungkapan di atas terlihat dengan jelas bahwa aliran
kalam yang dikembangkan penulis tentang kasab manusia yang memang
terlihat lebih dekat dengan paham kelompok Maturidiyah Samarkand.
Seperti deketahui bahwa dalam masalah kehendak mutlak Tuhan, aliran
Maturidi Samarkand mengambil posisi tengah, antara golongan
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Mu’tazilah dan golongan Asy’ariyah.10 Hal-hal yang mereka pegangi
sebagai batas kehendak mutlak Tuhan, antara lain: Kemerdekaan dalam
kemauan dan perbuatan yang menurut pendapat mereka ada pada
manusia. Keadaan Tuhan menjatuhkan hukuman bukan
sewenang-wenang, tetapi berdasarkan atas kemerdekaan manusia atas
dirinya untuk berbuat baik atau jahat. Keadaan hukuman-hukuman
Tuhan, sebagai kata al-Bayadi, tidak boleh tidak mesti terjadi.11
Walaupun golongan ini mengidentifikasikan adanya kemerdekaan
dan kemauan pada manusia, bukan berarti sama sekali menafikan
kehendak Tuhan dalam diri manusia. Tuhan masih juga ikut campur
tangan dalam menentukan perbuatan manusia, yaitu dengan
menciptakan daya yang terkandung dalam diri manusia.12 Untuk apa daya
yang dikandungnya itu dipergunakan, itulah wujud kehendak manusia.
Seperti memilih yang baik dan yang buruk. Dengan kata lain kebebasan
kehendak manusia hanya merupakan kebebasan memilih antara yang
disukai dan yang tidak disukai oleh Tuhan.13
Selanjutnya, pada halaman 5 naskah Nazam al-Washiyah ini
dijelaskan tentang pemahaman pengarang terhadap takdir Allah. Di
antaranya adalah perjanjian Allah dengan manusia saat berada di alam
arwah untuk tunduk dan patuh pada aturan Allah dan mengabdi pada-
Nya. Manusia memang disuruh berusaha, namun hasil usaha yang
diperoleh manusia itu adalah karena rahmat dan kasih sayang Allah. Oleh
karena itu, manusia tidak berhak angkuh dan sombong terhadap
keberhasilannya. Bahwa kemampuan dan kekuatannya telah ikut
menentukan jumlah rezeki yang diperolehnya. Namun, itupun pada
hakikatnya adalah berdasarkan ketetapan Allah swt yang telah
diputuskan-Nya semenjak manusia berada di alam zuriyah atau alam
10Lihat. A. Athaillah, Rasyid Ridha: Konsep teologi Rasional Dalam Tafsir al-Manar
(Jakarta: Penrbit Erlangga dan dicetak oleh PT. Glorta Aksara Pratama, 2006), 371.
11Harun Nasution, Teologi Islam,77
12Lihat. M. Abdul Mujib, Syafi’ah & Luqman Junaidi, Ensiklopedi Tasawuf Imam
al-Ghazali; Mudah Memahami dan Menjalani Tasawuf (Jakarta: PT Mizan Publika, 2009), 70.
13Harun Nasution, Teologi Islam,78
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rahim. Maka sangatlah layak jika apa yang diperolehnya daripada harta
dan materi, dipersembahkan untuk beribadah dan mengabdi kepada-
Nya, bukan untuk membanggakan diri apalagi membangkang pada
Allah.14 Lihat penggalan bait berikut.
Uang harta jadi fitanah
anak kamanakan jadi barbantah
Mangusahakan dia perpayah-payah
sabab dia kita orang berbantah
Wahai saudara ‘alim ‘allāmah
mandapati janji bak cando langah
Mangarjakan usaha berpayah-payah
janjian dahulu rasa diubah
Wahai saudara ya ikhwānī
ingati olehmu di dalam hati
Mulo dahulu di alam zuri
parjanjian takut manyambah rabbi
(Naskah Nazam al-Washiyah, 5).
D.Moderasi Sufistik dalam Naskah al-Manhal
Ketika kata sufi atau tasawuf disebut, dengan segera fikiran
pendengar atau pembaca selalu terhubung dengan gambaran seorang ahli
ibadah yang hanya menghabiskan waktunya di atas tempat sajadah
dengan pola hidup yang jauh dari kemegahan dan aksesoris duniawi.
Seringkali sufi diasosiasikan dengan tampilan yang sederhana, bahkan
dengan pakaian yang lusuh dan compang-camping, tubuh yang kurus
dan tidak terurus serta jauh dari segala simbol-simbol kesenangan
duniawi. Tentu saja anggapan seperti ini bukanlah sesuatu yang
berlebihan atau keliru sama sekali, karena memang begitulah pola dan
corak sufistik awal yang tumbuh dan berkembang di dunia Islam.15
Dalam konteks inilah Syaikh Isma‘il al-Minagkabawī berusaha
untuk mengubah paradigma sufistik dalam konsepsi umat Islam. Bahwa
14Lihat naskah Khabar, 6
15 Lihat Sokhi Huda, Tasawuf Kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta:
PT. LKiS Pelangi Aksara, 2008), 21.
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sufi bukan semata ditentukan dari tampilan fisik, namun sufi adalah
kebersihan dan kesucian dari dalam diri seseorang. Sufi bukan berarti
seorang meninggalkan dunia secara total dengan segala fasilitas yang
telah diciptakan Allah swt untuk manusia, tetapi sufi adalah kemampuan
menjaga diri dari segala aturan Allah swt tersebut. Sufi juga bukan dilihat
dari pakaian jasmani yang dipakainya, namun sufi lebih ditentukan oleh
pakaian hati yang dikenakannya dalam segala aspek kehidupannya.
Begitulah yang tergambar dari bait-bait berikut.
 ُمَرْﻛُﯾَو ﱡزَﻌُﯾَو ﺎَﮭِﺑ ِلﺎَﺟ ﱢرﻟا ُنْﯾَز *           ﺎَﮭ ﱠﻧِﺎَﻓ َتْﻌَطَﺗْﺳا ﺎَﻣ َكَﺑﺎَﯾِﺛ ْن ﱢﺳَﺣ
Baikkan olehmu akan pakaianmu berapa kuasamu *
maka bahwasanya ianya ialah perhiasan segala laki-laki dengan
dialah dia dimuliakan dan dihormati
 ُمُﺗْﻛَﺗ ﺎَﻣَو ﱡرِﺳُﺗ ﺎَﻣ ُمَﻠْﻌَﯾ ُ ﺎَﻓ *        ﺎَﻧ ﱡﺷَﺧَﺗ ِبﺎَﯾ ﱢﺛﻟا ْﻲِﻓ َﻊُﺿاَو ﱠﺗﻟا ِعَدَو
Dan tinggalkanlah olehmu tawāḍu‘ akan pada pakaian berbuat
kasar-kasar *
maka Allah ta‘ālá mengetahui akan barang yang engkau rahasiakan
dan engkau sembunikan itu
 ُمِرْﺟُﻣ ٌدْﺑَﻋ َتَْﻧأَو َِﮫﻟِْﻹا َدْﻧِﻋ *               ًﺔَﻌْﻓِر َكُدْﯾِزَﯾ َﻻ َكِﺑْوَﺛ ُثﺎَﺛَرَﻓ
Maka berburuk-buruk pakaianmu itu tiada menambahi akan
ketinggian *
pada Tuhan mu padahalnya engkau itu hamba yang berdosa
 ُمُرْﺣَﯾ ﺎَﻣ ﻲِﻘﱠﺗَﺗَو ََﮫِﻟْﻹا ﻰَﺷْﺧَﺗ *            َْنأ َدْﻌَﺑ َك ﱡرُﺿَﯾ َﻻ َكِﺑْوَﺛ ُدْﯾِدَﺟَو
Dan baharu-baharu pakaianmu itu tiadalah muḍarat akan dikau
kemudian daripada bahwa *
takut akan Tuhan dan engkau jauhi apa-apa yang haram bagimu16
Tentu saja sangat menarik mencermati pesan dari bait di atas, di
mana Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi memerintahkan pengikutnya
untuk memakai pakaian yang baru, bagus dan indah. Dalam bait pertama
dari naẓm ini Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi secara tegas mengatakan
ḥassin thiyābaka mā istaṭa‘ta ( َتْﻌَطَﺗْﺳا ﺎَﻣ َكَﺑﺎَﯾِﺛ ْن ﱢﺳَﺣ) “Baikkan olehmu akan
pakaianmu berapa kuasamu”. Seperti diketahui dalam kaidah bahasa
16Naskah al-Manhal, 3-4.
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Arab, bahwa kata mā istaṭa‘ta ( َتْﻌَطَﺗْﺳا ﺎَﻣ) menunjukan arti batas maksimal
baik waktu maupun keadaan. Dalam kaidah bahasa Arab huruf mā (ﺎَﻣ)
berarti batas maksimal dalam masa dan kondisi atau disebut dengan
istilah mā maṣdarīyah ẓarfīyah (ﺔﯾﻓرظ ﺔﯾردﺻﻣ ﺎﻣ).17 Sehingga, perintah Syaikh
Isma‘il al-Minangkabawi kepada para puridnya memakai serta
membaguskan pakaian dan tampilan pakaian mereka adalah dalam
bentuk maksimal, kapanpun dan dalam keadaan serta situasi apapun
mereka berada. Menurut Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi bahwa pakaian
adalah bagian dari kemulian seseorang, baik di hadapan Allah swt
maupun di hadapan makhluk. Begitulah yang tergambar dari ungkapan
fa-innahā zayn al-rijāl bi-hā yu‘azzu wa-yukramu (ﺎَﮭ ﱠﻧِﺎَﻓ  ُمَرْﻛُﯾَو ﱡزَﻌُﯾَو ﺎَﮭِﺑ ِلﺎَﺟ ﱢرﻟا ُنْﯾَز)
“maka bahwasanya ianya ialah perhiasan
segala laki-laki dengan dialah dia dimuliakan dan dihormati”.
Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi melarang muridnya untuk
berbangga dengan kezuhudan secara fisik dengan menampakan pakian
yang kasar, lusuh dan compang camping, seperti dalam ungkapan wa-da‘
al-tawāḍu‘ fī al-tihyābi takhashshunan (  ًﻧ ﱡﺷَﺧَﺗ ِبﺎَﯾ ﱢﺛﻟا ْﻲِﻓ َﻊُﺿاَو ﱠﺗﻟا ِعَدَوﺎ ) “Dan
tinggalkanlah olehmu tawāḍu‘ akan pada pakaian berbuat kasar-kasar”.
Justru memperlihatkan kezuhudan dengan memakai pakaian yang lusuh,
dan compang camping agar dianggap atau dikatakan orang lain sebagai
orang shalih dan zuhud, justru itulah yang merusak agama seseorang. Hal
17 Pola kalimat ini sama dengan firman Allah swt dalam surat al-Taghabūn [64]:
16.
 ِﺴْﻔَـﻧ ﱠﺢُﺷ َقُﻮﻳ ْﻦَﻣَو ْﻢُﻜِﺴُﻔْـَﻧِﻷ ًاﺮ ْـﻴَﺧ اْﻮُﻘِﻔَْﻧأَو اْﻮُﻌ ْـﻴِﻃَأَو اْﻮُﻌَْﲰاَو ْﻢُﺘْﻌَﻄَﺘْﺳا ﺎَﻣ َﷲا اْﻮُﻘـﱠﺗَﺎﻓ َنْﻮُﺤِﻠْﻔُﻤْﻟا ُﻢُﻫ َﻚَِﺌﻟوُﺄَﻓ ِﻪ
Artinya: Maka bertakwalah kamu kepada Allah menurut kesanggupanmu dan
dengarlah serta taatlah; dan nafkahkanlah nafkah yang baik untuk dirimu. Dan barang siapa
yang dipelihara dari kekikiran dirinya maka mereka itulah orang-orang yang beruntung.
Perintah bertaqwa fa-ittaqullāh mā istaṭa‘tum (ﻢﺘﻌﻄﺘﺳا ﺎﻣ ﷲا اﻮﻘﺗﺎﻓ) dalam ayat ini
dipahami mufassir dalam wujud taqwa yang maksimal, baik dalam masanya maupun
keadaannya. Pengertian maksimal dalam masa dan kondisi itu dipahami dari pemilihan
huruf mā pada kalimat/ mā istaṭa‘tum (ﻢﺘﻌﻄﺘﺳا ﺎﻣ) yang merupakan mā maṣdarīyah ẓarfīyah ( ﺎﻣ
ﻇ ﺔﻳرﺪﺼﻣﺔﻴﻓﺮ ). Lihat Muhammad Ṭahir ibn ‘Ashūr, Tafsīr al-Taḥrīr wa-al-Tanwīr Juz 28 (Tūnis:
Al-Dār al-Tūnisiyah li-al-Nashr, 1984), 287.
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yang paling dipentingkan dalam sikap zuhud menurut Shyakh Isma‘il al-
Minangkabawi adalah persoalan bagaimana menjaga kebersihan hati
seseorang. Itulah yang digambarkan dalam ungkapan fa-Allāhu ya‘lam mā
tusirru wa-mā tuktamu ( ُمُﺗْﻛَﺗ ﺎَﻣَو ﱡرِﺳُﺗ ﺎَﻣ ُمَﻠْﻌَﯾ ُ ﺎَﻓ) “maka Allah ta‘ālá
mengetahui akan barang yang engkau rahasiakan dan engkau
sembunikan itu”. Tidak ada artinya zuhud dengan tampilan pakaian
lusuh jika hatinya tetap dipenuhi dosa dan maksiat, seperti ungkapanya
wa-anta ‘abdun mujrimu ( ُمِرْﺟُﻣ ٌدْﺑَﻋ َتَْﻧأَو) “padahalnya engkau itu hamba
yang berdosa”. Apalagi, jika dengan tampilan sederhana itu menjadikan
seorang angkuh dan sombong dengan menganggap dirinya ternyata telah
lebih zuhud dari orang lain, maka akan semakin buruklah keimanan yang
bersangkutan. Bahkan, lebih tegas Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi
meyakinkan para murid dan pengikutnya bahwa memakai pakaian baru,
indah, bugus, mahal atau mewah tidak akan menjadikan agama seseorang
rusak, asalkan dengan pakaian mewah itu dia tetap menjaga
ketakwaannya kepada Allah swt.18 Setidaknya begitulah yang disebutkan
dalam ungkapan wa-jadīdu thawbika lā-yadurruka ba’da an, takhshá al-ilaha
wa-tattaqī mā yaḥrumu ( ُمُرْﺣَﯾ ﺎَﻣ ﻲِﻘﱠﺗَﺗَو ََﮫﻟِْﻹا ﻰَﺷْﺧَﺗ *َْنأ َدْﻌَﺑ َك ﱡرُﺿَﯾ َﻻ َكِﺑْوَﺛ ُدْﯾِدَﺟَو)
“Dan baharu-baharu pakaianmu itu tiadalah muḍarat akan dikau
kemudian daripada bahwa, takut akan Tuhan dan engkau jauhi apa-apa
yang haram bagimu”. Oleh karena itu, ajaran sufistik yang dikembangkan
oleh Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi adalah ajaran sufistik yang bersifat
subtantif bukan sufistik formalistik.
Dorongan Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi kepada para murid dan
pengikutnya memaksimalkan tampilan mereka seperti cara berpakaian
yang indah dan terbaik, berkemungkinan juga disebabkan faktor para
pengikut awal yang didominasi oleh kalangan istana. Seperti diketahui,
kehidupan istana adalah kehidupan yang dikenal mewah dan penuh
keindahan. Sudah barang tentu, akan sulit secara cepat merubah pola
18 Hal ini tentu sejalan dengan hadis Rasūlullāh saw. yang menyatakan bahwa
Allah swt itu Maha Indah dan sangat menyukai keindahan. Seperti bunyi hadis inna Allāh
jamīlun yuḥibbu al-jamāl (لﺎﻤﳉا ﺐﳛ ﻞﻴﲨ ﷲا نإ) “Sesungguhnya Allah itu Maha Indah dan
menyukai keindahan”. Lihat Aḥmad ibn Ḥanbal, Musnad Aḥmad ibn Ḥanbal Jilid 1 (al-
Qāhirah: Dār al-Hadith, 1978), 399.
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hidup keluarga istana menjadi kelompok yang harus tampil dengan
kesederhanaan, apalagi harus meninggalkan atribut-atribut kekuasaan
dan kemewahan yang mereka miliki sebelumnya.19
Terlepas dari latar belakang apa yang menyebabkan munculnya ide
sufistik Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi seperti demikian, yang pasti
bahwa konsepsi sufistik seperti ini tentu saja sangat unik dan harusnya
bisa dikembangkan dalam konteks tasawuf kemodernan. Di mana
seorang sufi dalam konteks zaman yang sangat maju dan canggih, tidak
mesti harus diubah menjadi seorang yang tampil dengan pakaian lusuh,
lapuk atau compang-camping. Seorang sufi boleh tampil perfeksionis
dengan aksesoris dan simbol-simbol duniawi yang dimilikinya, selama
hati dan jiwanya tetap dibersihkan dan dijauhkan dari dosa dan
kemaksiatan. Seorang yang berpenampilan sederhana juga belum tentu
layak disebut sebagai sufi, kalau hatinya dipenuhi sifat-sifat tercela dan
hidupnya bergelimang dosa.20 Oleh karena itu, seorang sufi tidaklah salah
dalam konteks sekarang tinggal di rumah bagus dan mewah, memiliki
19Informasi tentang tempat naskah ini ditulis di rumah sulūk Riau tentu saja
sebagai bukti yang memperkuat kenyataan bahwa pengikut ritual seperti zikir dan sulūk ini
sebagainnya berasal dari keluarga istana Kerajaan Riau. Hal itu seperti disebutkan dalam
naskah al-Manhal, 14.
20Dalam konteks inilah Syaikh Ismā‘īl al-Minagkabawī layak disebut sebagai
salah satu tokoh neo-sufisme Nusantara Abad 19 M bersamaan dengan Syaikh ‘Abd al-
Ṣamad al-Palimbanī. Hal itu disebabkan keduanya secara konseptual praktek sufistiknya
sangat terpengaruh oleh ajaran al-Ghazalī. Di mana konsep sufistik al-Ghazalī dikenal
sangat mementingkan pada aspek kebersihan batin tanpa sepenuhnya menjauhkan diri dari
kehidupan yang bersifat duniawi, di samping juga penekanan akan pentingnya penyelarasan
antara syari’at dan tasawuf. Dalam beberapa studi disebutkan, bahwa gerakan sufi seperti
yang dikembangkan Syaikh Ismā‘īl al-Minagkabawī ini memang berkembang setelah adanya
gerakan pembaruan “Neo-Sufisme” yang berpusat di Makkah dan Madinah pada akhir
Abad 19 M. Hal itu sebagaimana yang dijelaskan Fazlur Rahman bahwa kemunculan “Neo-
Sufisme” bertujuan membersihkan sufisme dari ajaran-ajaran asketik dan metafisik untuk
diganti dengan ajaran Islam murni. Hal ini kemudian juga dilakukan oleh ulama-ulama
Nusantara lainnya seperti Hasyim Asy’ari di pulau Jawa, hingga juga kemudian diikuti oleh
Buya Hamka dengan karyanya Tasawuf Modern. Lihat Azyumardi Azra, Jejak-Jejak Jaringan
kaum Muslim: Dari Australia Hingga Timur Tengah (Jakarta: Hikmah, 2007), 148. Lihat juga
Lathiful Khuluq, Fajar Kebangunan Ulama: Biografi K.H. Hasyim Asy’ari (Yogyakarta: LKiS,
2008), 70.
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mobil mahal atau kendaraan mewah lainnya selama hatinya selalu
dibersihkan dengan zikir dan murāqabah kepada Allah swt.21
Ajaran sufistik yang dikembangkan oleh Syaikh Isma‘il al-
Minangkabawi dalam konteks ini tentu saja menjadi salah satu bukti kuat
fleksibelitas dakwah yang ditunjukannya dalam kapasitasnya sebagai
seorang alim dan sufi. Sikap ini tentu lahir dari kearifan dan
kebijaksaannya dalam menghadapi kondisi dan karakter pengikut yang
relatif beragam. Seperti dijelaskan, bahwa pada saat karya ini ditulis,
Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi merupakan penasehat dan guru spiritual
bagi keluarga Istana kerajaan Riau Lingga. Oleh karena itu, tentu saja
kehidupan Istana yang dikenal dengan kemewahannya tidak bisa serta
merta diubah menjadi kehidupan dengan pola penuh kesederhaan
apalagi seperti kehidupan yang pernah dilakukan para sufi dan zahid
terdahulu dengan meninggalkan dunia secara total. Kondisi inilah yang
diduga ikut mempengaruhi ide sufistiknya dan menjadi penyebab
munculnya ajaran sufistik Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi yang tidak
membenci kemewahan dan aksesoris duniawi lainnya. Syaikh Isma‘il al-
Minangkabawi mengajarkan pola sufistik yang subtansial bukan yang
bersifat formalistik simbolik.
Cara dakwah dan mencari pengikut seperti yang ditunjukan oleh
Syaikh Isma‘il al-Minangkabawi ini, tentu saja sangat layak untuk menjadi
cermin dan pelajaran bagi para pendakwah dan penyebar ajaran Islam
saat ini yang seharusnya juga memahami konteks sosial dan
kecenderungan masyarakat yang menjadi objek atau sasaran dakwah.
Seorang juru dakwah dalam menyebarkan idenya tidak harus
menjalannya dalam bentuk pemaksanakan terhadap cara pandang dan
paham yang dimiliki oleh pendakwah sendiri. Begitulah cara dakwah
yang ideal dan seharusnya dilakukan yang dalam al-Qur’an dinamakan
berdakwah dengan al- ḥikmah dan al-maw‘iẓah al-ḥasanah.22 Hal itu
21Muhammad Sholikhin, Filsafat dan Metafisika dalam Islam: Sebuah Peerjalanan
Nalar, Pengalaman Mistik dan Perjalanan Aliran manunggaling Kawula-Gusti (Yogyakarta: Narasi,
2008), 271-279.
22 Q.S. al-Naḥl [16]: 125.
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bertujuan agar dakwah yang dijalankan bisa diterima dengan baik oleh
objek dan sasaran dakwah tanpa adanya resistensi atau bahkan penolakan
dari masyarakat tempat di mana aktifitas dakwah dijalankan.
E. Kesimpulan
Berdasarkan analisis terhadap dua manuskrip karya ulama
Minangkabau ini terlihat betapa kuatnya respon lokal terhadap konsep
ajaran Islam yang dikembangkan di Nusantara. Ulama Nusantara
terbukti sangat arif dalam menyampaikan ajaran Islam yang selalu
disesuaikan dengan konteks lokal dan kebutuhan umat Islam Nusantara
sendiri baik secara sosial maupun cultural. Di sisi lain, hal ini
menunjukan orosinalitas pemikiran ulama Nusantara yang tertuang dari
karya-karya mereka, sesuatu yang selama ini kurang mendapat apresiasi
dalam percaturan intelektual di dunia Islam. Bahkan, kenyataan ini juga
menepis pandangan sinisme dari sebagian pihak yang mencap bahwa
karya ulama Nusantara hanyalah saduran dan tarjamahan langsung dari
karya ulama Timur Tengah.
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POTRET BAHASA ARAB DAN SASTRA PADA ZAMAN PRA
ISLAM DAN SESUDAH MASUKNYA ISLAM DI JAZIRAH ARAB
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Abstract
In historical cyrcile, Arabic Language has gone though the
amazing development. It is an unique language for it has
influenced all the people in the region in which Islam was
ruling. It has important roles in developing science as well as
the social control for the government at the time. Due to
Arabic people’s effort some books were translated to Arabic.
Beside that, literature was also developing. Poetry, song etc
had a special space in the development of Arabic language.
This writing tries to describe clearly the development of
Arabic language mainly in literature aspect before and after
Islamic development.
Kata Kunci: Bahasa Arab, Pra Islam, Dinasti Umayyah,
Abbasiyah.
A. Pendahuluan
Bahasa menunjukkan bangsa. Bahasa adalah alat komunmikasi
yang mempunyai peranan penting dalam  kehidupan. Bahasa arab
merupakan salah satu   bahasa  internasional saat ini. Namun jika dikaji
bagaimana perkembangannya sejak masa sebelum Islam (masa jahiliyah) dan
masa sesudah masuknya Islam di jazirah Arab maka hal ini mengalami
perkembangan yang signifikan.
Dewasa ini bahasa Arab merupakan bahasa pergaulan, bahasa
ilmiah, kebudayaan dan pikiran yang progressif yang digunakan diseluruh
bagian dunia. Berkat usaha-usaha orang –orang Arab, maka pada ke-9 dan
ke 12 terciptalah banyak buku-buku dalam lapangan filsafat, ketabiban ,
sejarah, agama, ilmu falak dan ilmu bumi. Karya yang dihasilkan orang
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orang Arab lebih banyak jumlahnya dari apa yang pernah dicipta dalam
bahasa-bahasa lainnya.1 Dengan demikian tampak bahwa bahasa arab
sebagai bahasa komunikasi mempunyai peranan dalam pengembangan
khasanah keilmuan dan peradaban umat manusia.
Dalam lintasan Sejarah, perkembangan bahasa dan sastra Arab
mengalami proses yang sungguh mengagumkan dibanding bahasa-bahasa
utama dunia. Bahasa ini tampak sangat unik dari aspek perkembangan dan
pelestariannya. Dalam waktu yang singkat, bahasa Arab berhasil menduduki
tempat yang terhormat di kawasan yang amat luas di Timur Tengah, Afrika
Utara, sampai ke Spanyol dan Sicylia. Meskipun tidak terlepas dari berbagai
tantangan.2
Aminullah menyebutkan beberapa fase perkembangan bahasa
Arab yaitu: Fase pertama adalah sebelum masuknya Islam dan Islam, fase
kedua adalah fase perkembangan bahasa Arab yaitu sejak pemerintahan
Umayyah sampai pemerintahan Abbasiyyah dan fase ketiga adalah fase
kemunduran.3
Dalam tulisan ini penulis hanya akan memaparkan potret
bagaimana perkembangan bahasa dan sastra Arab pada fase pertama yaitu
masa sebelum Islam dan Islam serta fase kedua yaitu masa Umayyah dan
Abbasiyah.
B. Kondisi Bahasa Arab dan Sastra Sebelum dan Setelah Masuknya
Islam
1. Bahasa Arab dan Sastranya pada masa sebelum Islam (Jahiliyah)
Bangsa Arab pada masa jahiliah memiliki tanda kecakapan yaitu
bahasa, syiir, pepatah dan cerita.4
1Philip K.Hitti, Dunia Arab Sejarah Ringkas, terj, Bandung: Sumur Bandung, tth.,
h. 11.
2Aminullah, Menelusuri Perkembangan Bahasa Arab, 2008, diakses tanggal 28
Januari 2015 pada Repository.USU.ac.id./bitstream/1234.
3 Ibid.
4 Ahmad Amin, Fajrul Islam, Kairo: Dar al-Shorouk, 2009, h. 79.
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Bahasa  dapat menunjukkan kecerdasan suatu bangsa. Bahasa
tumbuh secara evolusi sebab suatu generasi tidak mewarisi bahasa dari
nenek moyang mereka dalam keadaan sempurna tetapi awal
pertumbuhannya merupakan kata-kata yang hanya terbatas pada kebutuhan
mereka. Bila menemukan sesuatu yang baru maka diciptakan kata yang baru
pula, dan kalau suatu hal itu musnah bisanya kita yang menunjukkannya
itupun lambat laun akan hilang, demikian pula penafsiran dan ibarat
berkembang dan maju bersama perkembangan bangsa itu.5
Kamus merupakan hal penting untuk mendokumentasikan bahasa
pada zaman tertentu. Kamus ini berguna untuk mengetahui materi yang
diketahui suatu bangsa dan yang belum diketahuinya. Kamus suatu bangsa
yang hidup tentu menunjukkan kebudayaan bangsa itu. Contoh jika kita
melihat kamus Perancis 100 tahun yang lalu, maka tidak dijumpai kata
telegraf dan telepon. Ini berarti bahwa bangsa ini belum mengenal kedua
alat itu.6
Kamus bahasa suatu bangsa yang hidup tentu menunjukkan
kebudayaan bangsa itu karena kamus adalah hasil karya yang dapat dibaca.
Apakah masyrakat jahiliah telah dapat meletakkan kata-kata yang
dibutuhkan oleh kehidupannya?
Bahasa Arab sangat kaya dalam batas-batas yang ditentukan oleh
iklim mereka , sangat kaya dengan kata-kata yang berhubungan dengan
onta, sahara sedang kata-kata yang berhubungan dengan persaan amat
sedikit ataupun yang berhubungan dengan apa yang diluar kehidupannya
seperti laut, mereka juga tidak tahu tentang susunan pemerintahan, kantor-
kantor dan sebagainya termasuk hal kemewahan.7
Bangsa Arab di masa Jahili tidak didesak oleh kebutuhannya untuk
meletakkan kata-kata yang memang tidak dibutuhkan oleh kehidupannya.
Suatu bangsa boleh dianggap maju kalau bangsa itu sudah dapat meletakkan
kata kata yang dibutuhkan oleh kehidupannya. Sebaliknya suatu bangsa
dapat dianggap beku kalau ia telah maju dalam kehidupannya tetapi
5 Ibid., h.80
6 Ibid., h. 81.
7 Ibid., h. 84.
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bahasanya masih tetap seperti waktu mereka terima dari nenek moyang
mereka, dalam arti perkembangan zaman tidak diikuti oleh perkembangan
bahasa saat itu.8
Kondisi masyarakat ketika itu yang suka berperang antar suku, nilai
wanita menjadi sangat rendah, meskipun masyarakat Badui itu punya
pemimpin namun mereka hanya tunduk kepada syekh atau amir. Akibat
dari peperangan yang terus menerus kebudayaan mereka tidak berkembang.
Oleh karena itu bahan-bahan sejarah pra Islam sangat langka didapatkan di
dunia Arab dan dalam bahasa Arab. Ahmad Salabi mengatakan bahwa
sejarah mereka hanya dapat diketahui kira-kira 150 tahun menjelang lahir
agama Islam. Pengetahuan itu diperoleh melalui syair-syair yang beredar di
kalamgan para perawi syair.9
Bangsa Arab memang sangat mementingkan bahasa lisan sehingga
budaya tulis hanya pada bagian pada hal-hal tertentu. Mereka mengandalkan
kekuatan hafalan sehingga syair-syair yang bukan pilihan tidak terdokumtasi.
Kamus juga  tidak dijumpai sebagai karya yang monumental.
Pada masa jahiliyah penyair adalah golongan cendikia tetapi
bukanlah golongan yang tertinggi kecerdasanya. Namun demikian Syiir
digunakan untuk mengukur kecerdasan bangsa Arab. Mereka mengatakan
“Bahwa syiir Arab adalah dewan bangsa Arab”. Yang dimaksud dewan
Arab adalah  catatan tentang adat istiadat, tata susila, agama , kecerdasan
bangsa Arab.10
Bangsa Arab yang terdiri atas kabila-kabilah yang mempunyai dialek
yang berbeda- beda dapat bertemu dalam kontak – kontak yang amat
banyak dalam bidang perdagangan, agama dan sastra telah menumbuhkan
kesadaran social secara menyeluruh sehingga dapat mengatasi perbedaan
perbedaan kesukuan. Dalam kontak tersebut tampak dialek Quraisy yang
telah berkembang pesat. Penyatuan kabilah-kabilah dan dialek-dialeknya
tampak dengan jelas dari bahan-bahan sastra yang terdapat pada masa itu
8 Ibid.
9 Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam, Jakarta : Raja Grafindo Persada, 2001, h.
11.
10 Ibid., h.86.
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khususnya puisi. Mereka mengadakan vestival sastra diadakan di kota
Mekkah dan kawasan-kawasan lainya, terutama di pasar Ukaz. Para
pedagang dari berbagai kabilah membawa serta penyair-penyair mereka ke
pasar-pasar terkenal. Selain itu orang – orang Arab yang melakukan ziaraqh
ke Ka’bah dan upacara keagamaan dari berbagai kabilah ikut serta dalam
perlombaab puisi dan berusaha keras merebut kemenabgan sebagai penyair
terbaik sehingga merka mendapat kehormatan puisinya digantung di
dinding Ka’bah agar dapat dibaca orang. Dari puisi yang terpilih itu muncul
istilah mu’allaqat yang berarti puisi yang digantung.11
Karya-karya puisi jahiliyah dianggap sebagai lambang keindahan
dan kesempurnaan berbahasa, baik dari segi bentuk ataupun isinya.
Keindahan dan kelantangan suara penyair ibarat musik pada masa kini.
Bahasa puisi dapat dikatakan sebgai sumber tenaga, pemersatu bagi orang-
orang Arab sebelum Islam. Penggarapan puisi dapat diketahui dari
banyaknya kosa kata yang bersal dari lingkungan penyair sendiri seperti
hewan, tumbuh-tumbuhan dan lain-lain. Puisi-puisi Arab sebelum Islam
pada dasarnya bersifat deskriftif dan lebih banyak mengungkapkan alam
sekitar dari pada pemaparan gagasan. Banyak puisi dengan tema puji-pujian,
satire, dan percintaan sehingga terabaikan seni lukis dan semangat seryta
nilai-nilai spiritual. Tema-tema ini digarap dengan baik dalam bentuk
kasidah atau ode dinilai sebagai lambang kemahiran dan ketangkasan
berpuisi.12
Dari uraian di atas dapat dikatakan  bahwa bahasa yang digunakan
dalam berinteraksi antara satu suku dengan suku yang lain masa ini adalah
bahasa Arab dari berbagai dialek.  Keberadaan bahasa, sastra dalam bentuk
syiir, pepatah dan cerita mewarnai kecakapan mereka. Namun perjalanan
kecakapan itu tidak disertai dengan pengarsipan penulisan hasil karya
sebagai bahan dokumentasi.
Penyair pada masa Jahiliyah diantaranya: Ibn al-Daminah, Aus Ibn
Hajar, al-Mutalammis (w. th.580 H), al- Mutsqab al-Abdy (w. th.
587), al-Munkhal al-Yasykury (w. th.597 H) dan Ka’ab Ibn Zuhair
11 Aminullah, op.cit., h.4.
12Ibid., h.5.
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(w. th. 24 H).13 Dengan demikian bahasa Arab tidak dapat
dipisahkan dengan satranya karena bahasa Arab merupakan media
dalam mengungkapkan apa yang dirasakan lalu dituangkan ke dalam
karya yang bernilai sastra.
2. Bahasa dan Sastra Arab pada masa Islam
Setelah datangnya Islam di tanah Arab menjadi berkah bagi bangsa
Arab. Dengan turunnya Alquran berbahasa Arab bahkan dinyatakan dalam
alquran surat Yusuf ayat: 2 dinyatakan Sesungguhnya Kami menurunkan
Al-Qur’an berbahasa Arab agar kamu mengerti. Wahyu Allah ini diturunkan
pada masyarakat atau bangsa Arab agar mengerti isi kitab suci yang mulia
itu. Dengan demikian posisi bahasa Arab menjadi sangat penting dan
menarik perhatian kalangan masyarakat, otomatis bahasa ini kedudukannya
terangkat karena ia merupakan bahasa agama yaitu Islam.
Bahasa Al-Qur’an berasal dari bahasa Quraisy, karena Nabi
saw. lahir dan tumbuh dari bahasa tersebut.14 Dialek Quraisy adalah dialek
terkaya disbanding dialek-dialek yang lain. Dialeknya lebih kuat dan lebih
maju oleh karena itu penuturnya lebih kaya dalam proses pengembangan
dialek.15
Orang–orang Quraisy dikenal memiliki seni sastra yang tinggi.
Oleh karenanya ia tertarik dan mengagumi nilai-nilai sastra yang terdapat
dalam al-Qur’an. Abu Jahal, Abu Sufyan, dan Al.Akhnas senang
mendengarkan bacaan Al-Qur’an yang dibacakan Nabi Muhammad saw.
Kendatipun begitu, hal itu justru telah memperbesar kecemburuan mereka.
Di sisi lain nilai sastra dan kandungan AL-Qur’an dapat menggugah
13 Jurjiy Zaidan,  Tarikh Adab al-Lugat al-Arabiyah, Juz. I, Bairut: Dar al-Fikri, 2005
M, h. 168-172.
14Ahmad Hasan Al-Zayyaat, Tarikh al-Al-Adab al-Arabiy, Bairut : Darul Ma’arif,
2009, h. 69.
15Ahmad al-Haufiy, Dirasat fi al-Hadharat al- Islamiyat, Jilid. I, Mesir: Dar al-
Kutub, 1985, h. 134.
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kesadaran bangsa Quraisy seperti yang terjadi pada diri Umar bin Khattab
yang masuk Islam lantaran mendengar ayat-ayat suci itu dilantunkan.16
Dengan demikian dapat dipahami bahwa bahasa Arab sebagai
bahasa al-Qur’an yang juga memiliki nilai sastra dapat menggugah nilai
spiritual sehingga seseorang dapat mengambil sikap karenanya.
Pada zaman khulafaurrasyidin yang merupakan zaman
perkembangan Islam yang cemerlang ditandai dengan ekspansi, integrasi,
pertumbuhan dan kemajuan yang menunjukkan peradaban tersendiri
dengan segala karakteristiknya.17
Dalam aspek kebudayaan dan peradaban, Islam mengizinkan
kaum muslimin berakulturasi dengan pihak lain termasuk dalam berbahasa
selama kedamaian dapat ditegakkan.18
Kenyataan, bahwa bahasa Arab bukanlah bahasa khusus orang-
orang muslim dan agama Islam, melainkan juga bahasa kaum non muslim
seperti Yahudi dan Kristen. Minoritas-minoritas Arab bukan muslim sampai
sekarang masih tetap bertahan diseluruh dunia Arab, termasuk Jazirah
Arabia kecuali kawasan yang kini membentuk kerajaan Arab Saudi lebih
khusus lagi provinsi Hijaz (Mekkah-Madinah).19
Begitu pula bahasa Arab bukanla satu-satunya bahasa Islam, sebab
ketika orang-orang muslim melakukan ekspansi militer dan politik keluar
jazirah Arabia, mereka membawa agama Islam kepada masyarakat bukan
Arab. Kemudian terjadilah arabisasi.20
16Ajid Thohir, Perkembangan Peradaban di Kawasan Dunia Islam, Jakarta: Rajawali
Pers, 2009, h.14.
17Ibid., h.26.
18Ibid., h. 31.
19Nurcholis Majid, Islam Doktrin dan Peradaban, Jakarta: Yayasan Wakaf
Paramadina, 1992, h. 358.
20Ibid., h. 359.
237
Dengan demikian dapat dikatakan bahwa seiring perkembangan
perluasan wilayah kekuasaan Islam, bahasa Arab juga berkembang
pemakaiannya terhadap bangsa-bangsa di jazirah arab bahkan kepada non
muslimpun disebabkan adanya akulturasi dalam masyarakat.
3. Masa Dinasti Umayyah (622-750 M)
Peran bahasa Arab pada periode Dinasti Umayyah ini berjalan
seiring dengan perkembangan peradaban yang berorientasi untuk sosialisasi
tradisi Arab pada seluruh lapisan sosial budaya di wilayah-wilayah yang telah
ditaklukkannya. Misi utama Arabisasi masih berdampak, penduduk-
penduduk yang berbahasa Arab diseluruh kawasan dunia ini hampir bisa
dikatakan adalah muslim, atau minimal ia mengenal Islam. Untuk
mendukung misi yang diemban, Amawiyah I mengeluarkan kebijakan secara
umum yaitu:
a. Mengangkat orang-orang Arab sebagai orang pertama dalam
mengembangkan kepemimpinan umat Islam siseluruh kawasan yang
mereka taklukkan.
b. Bahasa Arab sebagai bahasa utama umat, baik bagi pengembangan
administrasi pemerintahan maupun keilmuan.
c. Orang – orang ajam (luar arab)  dituntut memahami sumber-sumber
Islam (al-Qur’an da al-Sunnah) juga memahami struktur dan budaya
Arab. Sehingga telah melahirkan berbagai ilmu bahasa Arab;
Nahwu, sharaf, balagah, bayan, badi’, isti’arah dan sebagainya.
d. Pengembangan ilmu-ilmu agama sudah mulai dikembangkan untuk
menjelaskan secara sistimatis ajaran Islam.21
e. Dengan demikian bahasa Arab menjadi kuat dan menjadi bahasa
pergaulan, bahasa resmi pemerintahan dan keilmuan bukan hanya
digunakan orang –orang Arab tetapi juga orang-orang ajam. Bahasa
Arab telah menduduki peringkat yang terhormat dalam wilayah
Islam.
21Ajid Thohir, op.cit., h. 41.
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Kajian kebahasaan telah dirintis pada dinasti Umayyah. Orang-
orang saat itu masih tetap setia memegang tradisi sasrta padang pasir
dimana para penyair masih menduduki tempat yang terhormat seperti pada
masa sebelum Islam dan masa kebangkitan Islam. Penyair-penyair menulis
qasidah, puisi, dan tema-tema. Mereka juga merupakan tokoh-tokoh
masyarakat baik sebagai penyokong kerajaan maupun sebagai penentang
kerajaan. Puisi lebih banyak menggambarkan hal-hal yang bersifat duniawi
dari pada kerohanian mengikuti kebiasaan – kebiasaan yang berlaku. Puisi-
puisi telah mencerminkan paganisme padang pasir dari pada lingkungan
Islam dan hidup perkotaan. Tema cinta dengan segala keharuan liku-likunya
telah ditampilkan dengan baik oleh tiga sejoli penyair cinta, yaitu Majnun
dan Layla, Jamil dan Buthayna, Kuthayyir dan Azza.22
Pada awal abad ke 8 M, sejarah sastra Arab penulisan prosa juga
sudah dimulai saat dinasti Umaayyah berkuasa. Hal ini dapat dibuktikan
dengan adanya karya besar Ali Bin Abi Thalib yakni Nahj al-Balagah. Karya
besar ini sebenarnya berbentuk prosa tetapi orang Arab tidak berpandangan
demikian. Prosa tidak begitu berkembang oleh karena Dinasti Umayyah
lebih focus kepada kegiatan sastra dan intelektual, dan menganggap sastra
Arab adalah sastra yang paling unggul disbanding sastra-sastra lainnya.
Mereka lebih senang menulis puisi dari pada prosa.
Dengan demikian dapat dikatakan bahwa bahasa Arab mendapat
posisi yang tinggi, terhormat dan kuat karena digunakan oleh pejabat
pemerintahan, administrasi Negara sebagai bahasa resmi juga digunakan
sebagai bahasa bagi para penyair dalam membuat puisi juga dalam
mengarang. Dan orang yang pertama kali menggunakan bahasa Arab
sebagai bahasa karang mengarang adalah Ibn Muqaffa (w.th.142 H).
Demikianlah gambaran bahasa dan sastra Arab pada masa Umayyah.
2- Masa Dinasti Abbasiyah
22 Aminullah op.cit.,h. 13.
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Kekuasaan Dinasti Bani Abbas sebagai kelanjutan dari dinasti Bani
Umayyah. Kekuasaan ini berlangsung dalam rentang waktu yang panjang
dari tahun 132 – 656 H (750-1258 M).
Periode pertama pemerintaha Bani Abbas mencapai masa
keemasannya. SEcara politik para khalifah betul-betul tokoh yang kuat dan
merupakan pusat kekuasaan politik dan agama sekaligus.  Priode berhasi
menangcapakan landasan bagi perkembangan filsafat dan ilmu pengetahuan
melalui usaha penerjemahan dari berbagai sumber.23
Sejarah mencatat pada masa Abbasiyah ini, mencapai puncaknya
di zaman Khalifah Harun al-Rasyid (786-809 M) dan putranya al-Makmun
(813-833 M). Potensi  dan kekayaan yang banyak dimanfaatkan oleh Harun
al-Rasyid untuk kepentingan social. Rumah sakit, lembanga pendidikan
dokter dan farmasi didirikan. Ada 800 dokter ketika itu dan lain-lain.
Tingkat kemakmuran yang paling tinggi terwujud pada zaman khalifah ini.
Kesejahteraan sosial, kesehatan pendidikan, ilmu pengetahuan dan
kebudayaan serta kesusastraan berada pada zaman keemasannya. Pada masa
inilah  Negara Islam menempatka dirinya sebagai Negara terkuat dan tak
tertandingi.24
Dalam lapangan kebahasaan, Ilmu bahasa turut berkembang pesat
karena bahasa Arab yang semakin dewasa memerlukan suatu ilmu bagasa
yang menyeluruh. Ilmu bahasa yang dimaksud adalah Nahwu,
Sharaf,Ma’ani, Bayan, Badi, Arudh, dan Insya sebagai lanjutan dari masa
Amawiyah I di Damaskus.25
Suatu hal yang menunjukkan kekuatan Islam serta kekayaan yang
dimilikinya. Dari aspek ilmu pengetahuan termasuk di dalamnya bahasa dan
kesusastraan Arab mengalami kemajuan yang pesat. Demikian pula
penerjemahan sebagai usaha mentransfer berbagai ilmu pengetahua dari
Parsi dan Yunani, kemudian disesuaikan dengan kebutuhan-kebutuhan
terutama alam pikiran mereka.26
23Lihat. Badri Yatim, op.cit. h. 50.
24Ibid., h. 52-53.
25Ajid Thohir, op.cit., h.52.
26Philip K. Hitty, op.cit., h.139.
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Dari uraian di atas dapat pahami bahwa bahasa dan kesusastraan
Arab berkembang bersama dengan perkembangan ilmu pengetahuan
lainnya. Bahasa Arab sebagai bahasa resmi  digunakan sebagai bahasa
terjemahan. Yaitu menerjemahkan berbagai ilmu pengetahuan dan filsafat
dari Paesi dan Yunani. Sehingga dari hasil menimba ilmu tersebut pada
zaman ini banyak lahir ilmuan yang gemilang. Karya ini merupakan karya
dokumentasi yang memperkuat khasanah peradaban Islam.
Adapun perkembangan Prosa Arab pada masa Abbasiyah
sebaimana Syi’ir, prosapun mengalami perkembangan yang sangat pesat.
Dalam genre prosa, muncul prosa pembaruan (al-Tajdid al- Natsr) yang
ditokohi oleh Abdullah ibn Muqaffa dan juga prosa lirik yang ditokohi oleh
antara lain al-Jahizh. Salah satu prosa yang terkenal dari masa ini adalah
Kisah Seribu Satu Malam.27
Beberapa faktor yang mempengaruhi perkembangan prosa ada 3
yaitu:
1. Berkembangnya kebudayaan Islam dan memperoleh manfaat ilmu-ilmu
umat lain seperti Paris, Hindi, dan Yunani melalui terjemahan.
2. Masa Abbasiyah adalah masa yang panjang sehingga membantu dalam
ketetapan terhadap pikiran, bacaan,dan pembahasan.
3. Keberanian para khalifah dan kedekatan mereka dengan orang
terkemuka dalam penulisan prosa.28
Karya Sastra Arab meliputi puisi dan prosa. Satra yang termasuk
prosa adalah khutbah, washiyyat, hikmat, matsal, qishah, saj’u. Tokoh-tokoh
sastra Abbasiyah dan karyanya adalah: Pada masa Abbasiyah I ; Ibn
Muqaffa’, Sahal bin Harwan, IbnZayyat,Ahmad bi Yusuf, Amr bin
Mus’adah. Masa berikutnya antara lain: Ibrahim Ibn Abbas, al-Jahid, Ibn
Qutaibah, Said bin Hamid, Abu Abbas bin Sawabah. Sastra jenis prosa
banyak yang berisa novel, riwayat, nasehat yang dikarang.29
27 http://jonatanaji.blogspot.com/Perkembangan Prosa Arab, diakses tanggal
28 Januari 2015. h.8-9
28Ibid.
29Ibid., h. 9.
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Tokoh-tokoh yang terkenal dengan karyanya :
a. Abdullah Ibn al-Muqaffa’ dengan bukunya Kalilah wa Dimnah.
b. Abul Hamid al- Katib sebagai pelopor seni mengarang surat.
c. Al- Jahid gaya bahasa yang dipakai menjadi nama aliran yang terkenal
Tariqat al-Jahidh.
d. Ibn Qutaibah karangannya Uyun al-Akbar, Kitab al-Si’ri wa al-Syua’ra,
Adab al-Katib dan lain-lain.30
Berikut ini adalah bagian-bagian prosa yang dapat dilihat secara garis
besarnya :
1. Kisah (Qissah) adalah cerita tentang berbagai hal, baik yang bersifat
realistis maupun fiktif yang disusun menurut penyajian yang logis dan
menarik.
2. Amsal (peribahasa) dan kata mutiara (al-Hikam) adalah ungkapan
singkat yang bertujuan memberikan pengarahan dan bimbingan untuk
pembinaan kepribadian dan akhlak.
3. Sejarah (tarikh), atau riwayat (sirah) sejarah atau riwayat encakup sejarah
beberapa negeri dan kisah perjalanan yang dilakukan para tokoh  karya
sastra terkenal. Antara lain Mu’jam al-Buldan (Ensiklopedi Kota dan
Negara) oleh Yaqut al-Rumi (1179-1229). Tarikh al-Hindi (Sejarah
India) oleh al-Biruni (w. 448 H/1048 M).31
Pada masa Abbasiyah, sastra dengan segala jenisnya menggema
dalam kehidupan masyarakat. Ketika itu ada 2 kelompok penyair yaitu:
1. Kelompok yang bertentangan dengan pemerintah dengan kritik
sastranya.
2. Kelompok yang mendukung pemerintah dengan memberikan puji-
pujian, merubah kejelekan menjadi kebaikan. Penyair jenis ini banyak
30Ibid.
31 http://sastra-muslim.blogspot.com/2011/05/perkembangan-sastra-pada-
masa-bani.html, diakses tanggal 28 Januari 2015.
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jumlanya. Seperti Mutanabbiy, Abu Firas, al-Nasy’I, Khalid dan
sebagainya.32
Adapun jenis latarbelakang penulisan prosa ketika itu dibagi 2  yaitu:
1. Al- Sultaniyaat, yaitu tulisan-tulisan resmi yang berasal dari para
pekerja prosa atau pengarang ke pengarang., dari menteri ke pengarang
prosa, dari khalifah k ke pengarang prosa.
2. Al-Ikhwaniyaat, yaitu tulisan yang berasal/bersumber dari teman ke
teman, dari guru ke murid, dari murid ke dalam masalah-masalah
khusus.
Dari kedua jenis ini, muncul 2 orang yang terkemuka atau popular yaitu
Abu Hilal al-Al-Shabiy dan Abu Bakar al-Khawarizmi. Keduanya adalah
tokoh sastrawan yang produktif.33
Dari uraian di dapat dipahami bahwa baik bahasa maupun sastra Arab
berkembang pesat dan banyak karya –karya geilang yang lahir yang
disebabkan adanya kegiatan penerjemahan kitab-kitab ke dalam bahasa
Arab. Kondisi sosial politik juga melahirkan karya sastra yang bersifat kritis
ataupun mendukung. Inilah salah satu fungsi sastra yang dapat menjadi
kontrol sosial. Dengan demikian bahasa Arab dan sastranya mengalami
perjalanan dalam lintasan sejarah dari masa sebelum Islam hingga masa awal
Islam dan berkembang secara signifikan hingga melahirkan tokoh-tokoh
intelektual, sastrawan. Bahasa Arab juga memiliki andil dalam kemajuan
peradaban Islam sehingga memperoleh posisi yang terhormat karena ia juga
bahasa al-Qur’an.
C. Kesimpulan
1. Bahasa Arab pada masa Jahiliyah merupakan bahasa yang digunakan
sebagai bahasa percakapan sehari-hari. Syair-syair dilantunkan dalam
kegiatan-kegiatan di pasar Ukaz, sering juga diperlombakan di kota
Mekkah untuk memproleh syair yang terbaik dan pilihan. Syair yang
32Ahmad Amin, Zhuhur Islam,, Jilid II, Kairo: Maktabat  al-Nahdhat al- Misriyah,
1952, h. 95.
33Ibid., h. 96.
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terpilih sebagai pemenang digantung di dinding Ka’bah yang disebut
muallaqat.
2. Pada masa Islam kegiatan tulis menulis berkembang khususnya setelah
Al-Qur’an dalam bahasa Arab turun. Syair pada masa permulaan Islam
diperlukan untuk membangkitkan semangat perjuangan.
3. Pada masa Bani umayyah bahasa Arab mencapai status yang terhormat
dalam wilayah Islam. Sebagai bahasa Negara, pejabat harus memiliki
pengetahuan bahasa Arab. Bahasa Arab digunakan oleh penyair dalam
membuat puisi dan mengrarang.
4. Pada masa Abbasiyah kebangkitan intelektual tumbuh  melalui bahasa
Arab, sehingga mencapai perkembangan yang pesat pada berbagai
aspek ilmu pengetahuan dan pemikiran. Dalam bidang sastra lahirlah
tokoh-tokoh baik puisi maupun prosa.
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ﺑﻘﻠﻢ : ﻣﺤﻤﺪ رﺷﺪى ﺧﺎﻟﺪاﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻐﺔ اﻹﺳﻼم وﻟﻐﺔ اﻷﻣﻢ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ
ﲤﻬﻴﺪأ.
اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﻳﻢ و اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ
أﻣﺎم ﻫﺬﻩ اﻟﻌﻮاﺻﻒ اﻟﱴ ﺗﺮﻳﺪ إزاﻟﺘﻬﺎ ﻣﻦ اﻟﻮﺟﻮد. ﻓﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺎﻗﻴﺔ وﻻ ﺗﺰال ﺧﺎﻟﺪة ﺣﱴ واﻟﺘﺎرﻳﺦ ﻳﱪﻫﻦ وﻳﺜﺒﺖ أن اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﻟﻔﺼﺤﻰ  ﺻﺎﻣﺪة ﺻﻤﻮد اﳉﺒﺎل اﻟﻌﺎﻟﻴﺎت اﻟﻠﻐﻮي. ﺎﻟﻘﺮآن و إﻋﺠﺎزﻩ اﳌﺴﺘﺸﺮﻗﻮن واﳌﻨﺼﺮون وﻋﻤﻶءﻫﻢ ﻣﻦ أﺑﻨﺎء اﻟﻌﺮب اﻟﺬﻳﻦ ﻻ ﻳﺼﺪﻗﻮن ﺑاﻟﻔﺼﺤﻰ ﰱ اﻟﻜﺘﺎﺑﺎت و اﶈﺎدﺛﺎت اﻟﺮﲰﻴﺔ. ﻓﻬﺬﻩ اﻟﻔﻜﺮة أو اﶈﺎوﻟﺔ  أﻳﺪﻫﺎ وﻧﺸﺮﻫﺎ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻧﻔﺴﻬﺎ. ﻓﻬﺬﻩ اﶈﺎوﻟﺔ وﻫﻰ إﺳﺘﺒﺪال اﻟﻌﺎﻣﻴﺔ أو اﻟﺪارﺟﺔ أو اﻟﻠﻐﺔ اﻟﺴﻮﻗﻴﺔ ﻣﻜﺎن ﻟﺘﻄﻮر ﰱ اﳊﻴﺎة ﺣﱴ ﰱ ﺣﻴﺎة اﻟﻠﻐﺔ ﺗﺪﻋﻰ  "  درا ﺳﺔ ﻋﻠﻤﻴﺔ " و ﺗﺴﺎﻳﺮ  ﻧﻈﺮﻳﺔ اﳊﺮﻛﺔ و او  ﻗﺮاء ﻢ ﻟﻪ. ﰒ إن ﻫﻨﺎك ﳏﺎوﻟﺔ ﻳﺎﺋﺴﺔ  ﻛﺘﺎ ﻢ اﳌﻘﺪس اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ  وﺻﻌﻮﺑﺔ ﻓﻬﻤﻬﻢ اﻹﺳﻶﻣﻴﺔ ﲨﻌﺎء ﻋﻦ  2واﻟﻨﺼﻮص اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﻟﻔﺼﺤﻰ  ﻷن ذﻟﻚ ﺳﻴﺆدى إﱃ إﺑﺘﻌﺎد اﻷﻣﺔ ﺘﻨﺒﻄﺔ ﻣﻦ ﳓﻮ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ و اﳊﺪﻳﺚ اﻟﻨﺒﻮي اﻟﺸﺮﻳﻒ ﻗﻮاﻋﺪﻫﺎ اﻟﻨﺤﻮﻳﺔ و اﻟﺼﺮﻓﻴﺔ اﳌﺴﺗﻴﺴﲑ ﺗﻌﻠﻢ و ﺗﻌﻠﻴﻢ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ إﱃ اﻷﻣﻢ اﻟﻌﺠﻢ. وﻛﺬﻟﻚ ﻣﻦ اﶈﺎل أن ﺗﻐﲑ و ﺗﺴﺘﺒﺪل ﻗﻠﻮب اﳌﺆﻣﻨﲔ ﻓﻼ ﳝﻜﻦ أن ﺗﻐﲑ أو ﺗﺒﺪل اﳊﺮوف اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ إﱃ اﳊﺮوف اﻟﻼ ﺗﻴﻨﻴﺔ ﺑﺎ دﻋﺎء ﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ  اﳌﻨﺰل ﺑﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﻟﻔﺼﺤﻰ وﻣﻜﺎﻧﺔ  ﻫﺬا اﻟﻜﺘﺎب اﳌﺒﲔ ﰱ . ﻓﺒﻘﺪاﺳﺔ اﻟ1اﻟﻠﺤﻦ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ و ﺳﻠﻢ  اﻟﺬى ﻗﺎل ﻋﻦ ﻧﻔﺴﻪ أﻧﺎ ﻣﻦ ﻗﺮﻳﺶ وﻧﺸﺄت  ﰲ ﺑﲎ ﺳﻌﺪ و أﱏ ﱃ وأﺣﺎدﻳﺚ اﻟﺮﺳﻮل ﺟﻊ إﱃ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ  ﻛﺘﺎب اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﳋﺎﻟﺪ ﻋﻠﻰ ﻣﺮ اﻟﺰﻣﺎن واﻟﻌﺼﻮراد ﺗﺴﺎﻳﺮ ﺗﻄﻮر و ﺗﻘﺪم اﻟﺰﻣﺎن و اﳌﻜﺎن . ﻓﺎﻟﻔﻀﻞ ﰱ  اﳊﻔﺎظ ﻋﻠﻰ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  ﻳﺮ ﺗﺰدو ﺻﺮﻓﻬﺎ وﳓﻮﻫﺎ  إﻻ ﰱ ﻣﻔﺮدا ﺎ و ﺑﻌﺾ أﺳﺎﻟﻴﺒﻬﺎ. ﻓﺎﳌﻔﺮدات ﰱ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺗﺘﻄﻮر و ﺗﻨﻤﻮ و وﻳﺘﻜﻠﻢ  ﺎ  ﻛﺜﲑ ﻣﻦ اﻟﻨﺎس ﰱ اﻟﺸﺮق و اﻟﻐﺮب وﻻ ﺗﻐﻴﲑ وﻻ ﺗﺒﺪﻳﻞ ﰱ ﺣﺮوﻓﻬﺎ و ﻗﻮاﻋﺪﻫﺎ ﻓﺤﱴ ﻳﻮﻣﻨﺎ اﳊﺎﺿﺮ ﻓﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻻ ﻳﺰال ﻳﻔﻬﻤﻬﺎ أﺳﺎﻟﻴﻴﻬﺎ و ﺣﺮوﻓﻬﺎ و ﻗﻮاﻋﺪﻫﺎ. ا ﺎ و اﳌﺘﻌﺪدة ﰱ اﻟﻌﺎﱂ. ﻛﺎدت ﻛﻞ اﻟﻠﻐﺎت  ﻳﺪﺧﻞ ﻓﻴﻬﺎ ﻛﺜﲑ ﻣﻦ اﻟﺘﻐﻴﲑات ﰱ ﻣﻔﺮدإن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﲣﺘﻠﻒ ﻋﻦ اﻟﻠﻐﺎت اﳊﻴﺔ اﻷﺧﺮى اﻟﱴ ﻻ ﺗﺰال ﻳﻨﻄﻖ  ﺎ اﻷﻣﻢ  
ﻋﺒﺪ اﻟﺮﺣﻤﻦ ﺟﻼل اﻟﺪﯾﻦ اﻟﺴﯿﻮطﻲ, اﻟﻤﺰھﺮ ﻓﻰ ﻋﻠﻮم اﻟﻠﻐﺔ وأﻧﻮاﻋﮭﺎ, دار اﺣﯿﺎء اﻟﻜﺘﺐ اﻟﻌﺮﺑﯿﺔ, ج 1
792, ص 2
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3ِإﻧﱠﺎ َﳓُْﻦ ﻧَـﺰﱠْﻟَﻨﺎ اﻟﺬﱢْﻛَﺮ َوِإﻧﱠﺎ َﻟُﻪ َﳊَﺎِﻓﻈُﻮن اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﻦ اﻟﻀﻴﺎع واﻟﻨﺴﻴﺎن ﲟﺤﺎﻓﻈﺘﻪ ﻟﻠﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ. ﻗﺎل اﷲ ﺗﻌﺎﱃ ﰱ ﻛﺘﺎﺑﻪ اﻟﻜﺮﱘ :ﺑﲔ ﺣﻴﺎة اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  و ﺑﻘﺎء اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ. ﻓﺎﷲ ﻋﺰوﺟﻞ ﻫﻮ ﻧﻔﺴﻪ اﻟﺬى ﳛﻔﻆ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻔﺼﻞ ﻳﻮ م اﻟﻘﻴﺎﻣﺔ  ﻣﻊ ﺑﻘﺎء اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ ﰱ ﻫﺬا اﻟﻌﺎﱂ اﻟﻮاﺳﻊ ﺷﺮﻗﺎ وﻏﺮﺑﺎ.  ﻓﻼ ﳝﻜﻦ 
اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ إﺣﺘﺎﺟﺖ اﳊﻀﺎرة إﱃ أﻟﻔﺎظ وﺗﺮاﻛﻴﺐ ﺟﺪﻳﺪة  ﻓﻮﺿﻌﺖ أﻟﻔﺎظ ﻟﻺ اﳊﻜﻮﻣﺔ اﻟﻔﺎرﺳﻴﺔ و اﻟﺮوﻣﻴﺔ و اﻟﻘﺒﻄﻴﺔ  وﺣﻠﺖ ﳏﻠﻬﺎ. وﳌﺎ اﺗﺴﻌﺖ ﺳﻴﻄﺮة ﺑﺪﺧﻮل اﻹﺳﻼم إﱃ أﻗﻄﺎر ﺟﺪﻳﺪة ﻛﺎﻟﻌﺮاق واﻟﺸﺎم وﻣﺼﺮ ﻓﺼﺮﻋﺖ ﻟﻐﺎ ﺎ ﰒ إن اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  ﰱ ﻋﻬﺪ اﳋﻠﻔﺎء اﻟﺮاﺷﺪﻳﻦ ﲤﺘﻌﺖ ﺑﺎﻟﺘﻔﻮق ﻋﻠﻰ ﻟﻐﺎت ﻛﺜﲑة  اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ : ﻻ ﻳﻠﺪغ اﳌﺆﻣﻦ ﻣﻦ ﺟﺤﺮ ﻣﺮﺗﲔ.  ﻪ وﻗﻮل وﺟﻮد ﺑﻌﺾ اﻷﻟﻔﺎظ واﻟﱰاﻛﻴﺐ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ ﻛﺎﳌﺨﻀﺮم وﻣﺎت ﺣﺘﻒ  أﻧﻔ- 3 واﳌﻨﺎﻓﻖ واﻟﺼﻼة واﻟﺰﻛﺎة و اﳊﺞ.إﺳﺘﻌﻤﺎل أﻟﻔﺎظ ﰱ ﻣﻌﺎن ﺟﺪﻳﺪة ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﻟﺘﻮﺳﻊ أو اﻟﺘﻀﻴﻴﻖ ﻛﺄﻟﻔﺎظ اﳌﺆﻣﻦ - 2 أﺑﻴﺖ اﻟﻠﻌﻦ. وأﻧﻌﻢ ﺻﺒﺎﺣﺎ وأﻧﻌﻢ ﻣﺴﺎء وﻗﻮﳍﻢ ﻟﻠﻤﻠﻚ : 7واﻟﻔﻀﻮل 6واﻟﻨﺸﻴﻄﺔ 5ﻛﺎﳌﺮﺑﺎع  ﻌﺮب اﳌﺴﻠﻤﲔ  ﻣﻮت ﺑﻌﺾ اﻷﻟﻔﺎظ واﻟﱰاﻛﻴﺐ اﻟﱴ ﱂ ﻳﻌﺪ ﳍﺎ ﻣﻮﺿﻊ ﰱ ﺣﻴﺎة اﻟ- 1 4اﻟﱴ أﺗﻰ  ﺎ ﻓﻬﺬب ﻣﻦ ﻧﻔﻮﺳﻬﻢ وﻛﺬﻟﻚ ﻣﻦ ﻟﻐﺎ ﻢ. وﻣﻦ آﺛﺎر اﻹﺳﻼم  ﻣﺎﻳﻠﻰ :ﻫﺬﻩ اﻟﻠﻐﺔ ﻓﻘﺪ أﺗﻰ ﲝﻀﺎرة وﻣﺜﻞ ﺟﺪﻳﺪة ﱂ ﺗﻜﻦ ﻋﻨﺪ اﻟﻌﺮب ﻣﻦ ﻗﺒﻞ ﻋﻠﻰ ﺗﻠﻚ اﻟﺼﻮرة ة ﰱ اﳉﺰﻳﺮة اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ. ﻓﺎﻹﺳﻼم ﺑﻘﺮآﻧﻪ ﻛﺎن ﻟﻪ أﺛﺮ ﰱ و أﻓﺮﻗﻴﺎ اﻟﺸﻤﺎﻟﻴﺔ ﺑﻌﺪ أن ﻛﺎﻧﺖ ﳏﺪودﻓﻘﺪ ﺻﺎرت اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻐﺔ ﻣﺸﱰﻛﺔ ﰱ ﻛﺜﲑ ﻣﻦ اﻟﺪول اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ واﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﰱ آﺳﻴﺎ اﻟﻐﺮﺑﻴﺔ آﻳﺎت اﻟﻘﺮآن  ﻛﻤﺎ ﻫﻮ ﻣﻨﺰل إﱃ رﺳﻮل اﷲ ﺻﻠﻰ اﷲ ﻋﻠﻴﻪ و ﺳﻠﻢ .دﻳﻦ اﷲ أﻓﻮاﺟﺎ . وﻫﺆﻻء اﳌﺴﻠﻤﻮن اﳉﺪد ﻛﺎﻧﻮا ﻳﺮﻳﺪون  أن ﻳﻘﺮءوا وﳛﻔﻈﻮا  اﻟﻘﺒﺎﺋﻞ  ﰱآﻓﺎق اﻷرض ﰱ اﳌﺸﺮق و اﳌﻐﺮب . ﻓﻘﺪ دﺧﻞ  أﻧﺎس ﻛﺜﲑون ﻣﻦ ﳐﺘﻠﻒ اﻟﺸﻌﻮب و اﳌﺴﻠﻤﲔ. وﻗﺪ ازداد ﻫﺬا اﻟﻌﻠﻮ و اﻹرﺗﻔﺎع ﺑﻌﺪ أن  اﻧﺘﺸﺮ اﻹﺳﻼ م  ﺣﱴ  ﴰﻞ  ﻣﻌﻈﻢ إن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﻌﺪ ﻧﺰول اﻟﻘﺮآن  ﺎ  ﻛﺎﻧﺖ ﺗﻌﻠﻮ و ﺗﺮﺗﻔﻊ ﻣﻜﺎﻧﺘﻬﺎ ﻋﻨﺪ ﻗﻠﻮب ﺔ ﺑﻌﺪ اﻧﺘﺸﺎر اﻹﺳﻼمﺣﻴﺎة اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴب. 
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851ﻋﺒﺪ اﻟﻐﻔﺎر ﺣﺎﻣﺪ ھﻼل , اﻟﻌﺮﺑﯿﺔ ﺧﺼﺎﺋﺼﮭﺎ و ﺳﻤﺎﺗﮭﺎ , ﻣﻜﺘﺒﺔ و ھﺒﮫ, اﻟﻘﺎھﺮة ,  ص  4
رﺑﻊ اﻟﻐﻨﯿﻤﺔ  اﻟﺬي ﻛﺎن ﯾﺂﺧﺬه اﻟﺮﺋﯿﺲ ﻓﻰ اﻟﺠﺎھﻠﯿﺔ 5
ﻣﺎ أﺻﺎب اﻟﺮﺋﯿﺲ ﻗﺒﻞ أن ﯾﺼﯿﺮ إﻟﻰ ﺑﯿﻀﺔ اﻟﻘﻮم6
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ﻟﻠﻜﺘﺐ اﻟﻘﺪﳝﺔ.اﻟﻨﺸﺎﻃﺎت اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ ﻓﻴﻬﺎ ﻛﺎن ﻣﻌﻈﻤﻬﺎ ﺗﻘﺘﺼﺮ ﻋﻠﻰ ﺗﺄﻟﻴﻒ اﻟﺸﺮوح و اﳍﻮاﺷﻰ ﺷﻰ ﻷن اﻟﺬﻫﺒﻴﺔ اﻟﺴﺎﺑﻘﺔ. وﻗﺪ ﲰﻴﺖ ﻫﺬﻩ اﻟﻌﺼﻮر ﺑﻌﺼﻮر اﻟﺸﺮوح واﳍﻮااﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ ﻫﺬﻩ اﻟﻌﺼﻮر اﳓﻄﺖ و ﺗﻮﻗﻔﺖ ﺣﻴﺎ ﺎ اﻷدﺑﻴﺔ ﺑﺎﻟﻨﺴﺒﺔ إﱃ ﻋﺼﻮرﻫﺎ اﻷﻣﺮاء و اﳋﻠﻔﺎء ﻣﻦ اﻟﻌﺠﻢ ﻣﻦ اﳌﻮاﱃ و اﻷﺗﺮاك. وﻗﺪ ﺳﺠﻞ اﻟﺘﺎرﻳﺦ أن اﻟﻠﻐﺔ ﺟﺎء ﻋﺼﻮر اﳌﻤﺎﻟﻴﻚ واﳋﻼﻓﺔ اﻟﻌﺜﻤﺎﻧﻴﺔ اﻟﱴ اﺳﺘﻮﱃ ﻋﻠﻴﻬﺎ ﰒ ﺑﻌﺪ اﻟﻌﺼﺮ اﻟﻌﺒﺎﺳﻰاﻟﻼ وﻋﻰ( ) اﻟﻼ ﻓﻬﻢ(.ﺗﻌﺮﻓﻬﺎ ﻣﻦ ﻗﺒﻞ ﻛﺎﻟﺘﻌﺒﲑ اﻟﻴﻮﻧﺎﱏ ﺑﺎﺳﺘﻌﻤﺎل )ﻻ( اﻟﻨﺎﻓﻴﺔ ﳑﺰوﺟﺔ ب)ال( ﰱ ﻣﺜﻞ ) إﱃ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أﻟﻔﺎظ و ﻣﺼﻄﻠﺤﺎت ﻋﻠﻤﻴﺔ ﰱ ﺗﻠﻚ ا ﺎﻻت اﳌﺨﺘﻠﻔﺔ ﻣﻦ اﻟﺘﻌﺒﲑ ﱂ ودﺧﻠﺖ ﻋﻠﻮم اﻟﻴﻮﻧﺎن ﻣﻦ ﻓﻠﺴﻔﺔ و ﻃﺐ و رﻳﺎﺿﻴﺎت وﻓﻠﻚ و ﻏﲑﻫﺎ ﻓﻨﻘﻠﺖ ﻓﻔﻰ اﻟﻌﺼﺮ اﻟﻌﺒﺎﺳﻲ  زاد اﺗﺼﺎل اﻟﻌﺮب ﲝﻀﺎرات اﻷﻣﻢ اﻷﺧﺮى ﻛﺎﻟﻔﺮس واﳍﻨﻮدﻛﻤﺎ أﺳﺘﺤﺪﺛﺖ أﲰﺎء ﻟﺒﻌﺾ اﻵﻻت اﳊﺮﺑﻴﺔ.ووﺟﺪت اﻟﺪواوﻳﻦ ووﺿﻌﺖ ﳍﺎ اﻷﲰﺎء  ,ﻣﺎرة ﻛﺄﻣﲑ اﳌﺆﻣﻨﲔ  واﳋﻠﻴﻔﺔ واﻟﻮاﱃ
ﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ :ﻛﺘﺎﺑﻪ "اﳌﺮﺟﻊ ﰱ اﻟ ﻓﻤﺜﻞ ﻫﺬا اﻟﺸﻌﻮر واﳉﻬﺪ واﳊﺐ ﻳﻌﱪ  ﺎ ﻋﻠﻰ رﺿﺎ ﰱ ﻣﻘﺪﻣﺔ  .اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻛﻠﻐﺔ ﻗﻮﻣﻴﺘﻬﻢاﻟﻨﺤﻮﻳﲔ و اﳌﺆرﺧﲔ أﻗﺼﻰ ﺟﻬﻮدﻫﻢ  ﻟﺘﺄﻟﻴﻒ اﳌﺼﻨﻔﺎت اﳌﺘﻌﺪدة ﻣﻦ أﺟﻞ ﺑﻘﺎء اﻟﻠﻐﺔ و اﳊﺪﻳﺜﺔ ﻣﻦ اﻟﻨﺴﻴﺎن واﻟﻀﻴﺎع . ﻓﺎﻟﻌﺮب ﻛﺬﻟﻚ ﻓﻘﺪ ﺑﺬل ﻋﻠﻤﺎءﻫﻢ ﻣﻦ اﻟﻠﻐﻮﻳﲔ و ﺎ اﻟﻘﺪﳝﺔ اﻟﻨﺒﻴﻞ ﻣﺆﻟﻔﺎت وﻛﺘﺒﺎ ﻛﺜﲑة ﰱ  ﺷﻜﻞ اﻟﻘﻮاﻣﻴﺲ واﳌﻌﺎﺟﻢ ﳊﻤﺎﻳﺔ ﻟﻐﺘﻬﻢ ﰱ ﻣﻔﺮداوﳛﺎﻓﻈﻮن ﻋﻠﻰ ﳓﻮﻫﺎ وﺻﺮﻓﻬﺎ و ﻃﺮق ﻛﺘﺎﺑﺔ ﻣﻔﺮدا ﺎ وﻧﻄﻖ أﻟﻔﺎﻇﻬﺎ ﻓﻘﺪ أﻟﻔﻮا  ﳍﺬا اﳍﺪف ﺧﺼﺎﺋﺺ ﻟﻐﺘﻪ  أو اﺳﺘﺒﺪاﳍﺎ ﺑﻠﻐﺔ أﺧﺮى أﺟﻨﺒﻴﺔ. ﻓﺎﻹ ﳒﻠﻴﺰﻳﻮن ﻣﺜﻼ  ﳛﺒﻮن ﻟﻐﺘﻬﻢ ﺣﺒﺎ ﲨﺎ ﺗﺮﻳﺪ ﺗﻐﻴﲑ ﺑﻌﺾ ﺿﺪ ﻛﻞ اﶈﺎوﻻت واﻷ ﻧﺸﻄﺔ ﺳﻴﺎﺳﻴﺔ ﻛﺎﻧﺖ أو ﻋﻠﻤﻴﺔ أو إﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ اﻟﱴﻻ ﻳﻨﻜﺮ أﺣﺪ  أن ﻛﻞ ﻗﻮم ﻳﻌﺘﺰ وﳛﺐ ﻟﻐﺔ ﻗﻮﻣﻪ و ﻳﺪاﻓﻊ ﻋﻨﻬﺎ دﻓﺎﻋﺎ ﺷﺪﻳﺪا اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻛﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻘﻮﻣﻴﺔ ﻟﻠﻌﺮبج. 
وذﻟﻚ ﺑﺘﺄﻟﻴﻒ اﳌﺮﺟﻊ ﰱ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﳓﻮﻫﺎو ﺻﺮﻓﻬﺎ ﰱ ﺛﻼﺛﺔ أﺟﺰاء  اﳉﺰء اﻷول ﻋﺪد واﻷﺳﺘﺎذ ﻋﻠﻰ رﺿﺎ ﻗﻀﻰ ﻣﻌﻈﻢ أوﻗﺎﺗﻪ اﻟﻐﺎﻟﻴﺔ ﳋﺪﻣﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻐﺔ ﻗﻮﻣﻴﺘﻪ ﻋﺬوﺑﺔ اﻟﻠﻔﻆ وﲨﺎل اﻟﻮﻗﻊ وﺷﺪة اﳊﻴﻮﻳﺔ".ﺷﻌﻮرﻫﻢ , وﻫﻰ ﲤﺘﺎز ﺑﻐﺰارة اﳌﺎدة و واﻟﺒﻘﺎء. إن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻐﺔ آﺑﺎﺋﻨﺎ و أﺟﺪادﻧﺎ ﺻﻮروا ﺑﺄﻟﻔﺎﻇﻬﺎ آﻣﺎﳍﻢ وأﻣﺎﻧﻴﻬﻢ و اﻟﺘﺎﺳﻊ ﻋﺸﺮ ﻟﺘﺜﺒﺖ ﻣﻦ  ﺟﺪﻳﺪ وﺟﻮدﻫﺎ ﻛﻠﻐﺔ ﺣﻴﺔ ﻣﻦ أﲰﻰ اﻟﻠﻐﺎت و أﺟﺪرﻫﺎ ﺑﺎﳊﻴﺎة ﱂ ﺗﺴﺘﻄﻊ أن ﺗﻄﻔﺊ ﺷﻌﻠﺔ اﳊﻴﺎة ﻓﻴﻬﺎ ﻓﻌﺎدت إﱃ اﻟﻨﻬﻮض ﻣﻨﺬ أواﺋﻞ اﻟﻘﺮن وﻟﻜﻨﻬﺎاﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻋﻬﻮد ﻣﻈﻠﻤﺔ وﻗﻔﺖ ﳕﻮﻫﺎ وﺣﺪت ﺗﻘﺪﻣﻬﺎ وﻗﺪ اﻣﺘﺪت ﻫﺬﻩ اﻟﻌﻬﻮد ﻃﻮﻳﻼ وﻋﻠﻰ ﲰﻮﻫﺎ وﺗﻘﺪﻣﻬﺎ ﻳﺘﻮﻗﻒ ﺗﻘﺪم اﻷﻣﺔ و ﺗﻴﻘﻆ  اﻟﻮﻋﻰ اﻟﻌﺮﰉ. وﻟﻘﺪ ﻣﺮت ﻋﻠﻰ اﻟﻠﻐﺔ "وﻟﻌﻞ ﻣﻦ أﻫﻢ واﺟﺒﺎﺗﻨﺎ ﳓﻦ أﺑﻨﺎء اﻷﻣﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ أن ﻧﻌﲎ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻷ ﺎ رﻣﺰ ﻗﻮﻣﻴﺘﻨﺎ,  
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9:إﺻﺎﺑﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺴﻮء ﺣﱴ ﻣﻦ أﺑﻨﺎء اﻟﻌﺮب أﻧﻔﺴﻬﻢ , ﻛﻤﺎ ﻗﺎل اﻟﺪﻛﺘﻮر ﻋﻤﺮ ﻣﻮﺳﻰ ﺑﺎﺷﺎ وﺗﻜﺒﲑا ﻢ و ﺗﺴﺒﻴﺤﻬﻢ و ﻠﻴﻠﻬﻢ وﲢﻤﻴﺪﻫﻢ ﻟﺮب اﻟﻌﺎﳌﲔ. وﻟﺬﻟﻚ ﻓﻼ ﻳﺮﺿﻮن ﳌﻦ ﻳﺮﻳﺪ ﺮﱘ وﻟﻐﺔ اﳌﺴﻠﻤﲔ ﰱ ﺻﻠﻮا ﻢ وﻣﻨﺎﺟﺎ ﻢ وأدﻋﻴﺘﻬﻢ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻫﻰ ﻟﻐﺔ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜاﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺪﻋﻮي أ ﺎ ﻟﻐﺔ اﻟﻘﻮﻣﻴﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ. ﻓﺎﳌﺴﻠﻤﻮن ﻋﺮﺑﺎ وﻋﺠﻤﺎ ﻳﻌﺘﱪون و ﻳﻌﺘﻘﺪون أن ﻓﺎﻷﻣﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﺴﻠﻤﻴﻬﺎ وﻏﲑ ﻣﺴﻠﻤﻴﻬﺎ ﻻ ﺗﺴﺘﻄﻴﻊ أن ﺗﻔﻌﻞ ﻣﺎ ﺗﺸﺎء ﰱ اﻟﻠﻐﺔ اﳌﻨﺸﻮرة ﰲ ا ﺎﻻت اﻟﻔﻜﺮﻳﺔ واﻟﺜﻘﺎﻓﻴﺔ  ﰲ اﻟﻌﺎﱂ  اﻟﻌﺮﰊ. ﺑﻠﻪ اﳌﻘﺎﻻت اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺪا واﺿﺤﺎ ًﻛﻞ اﻟﻮﺿﻮح ﰲ اﳌﺆﺳﺴﺎت اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ واﻟﺜﻘﺎﻓﻴﺔ واﻷﻛﺎدﳝﻴﺔ. أن اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻐﺘﻬﻢ اﳋﺎﺻﺔ ﻟﻐﺔ أﺟﺪادﻫﻢ وﻗﻮﻣﻴﺘﻬﻢ. ﻓﺄﺑﺮز ﻣﺎ ﻳﻼﺣﻆ أن اﻻﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ ﻓﻘﺪ وﺟﻪ اﳌﺜﻘﻔﻮن واﻟﻌﻠﻤﺎء اﻟﻌﺮب  ﺟﻞ إﻫﺘﻤﺎﻣﻬﻢ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻷ ﻢ ﻳﻌﺘﱪون ﰱ ﻟﻮﺣﺎت. ﻣﺆﻟﻒ ﻗﻮاﻋﺪ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺟﺮﺟﻰ زﻳﺪان ﻣﺆﻟﻒ ﻋﺪة ﻛﺘﺐ اﻟﺘﺎرﻳﺦ و اﻟﻘﺼﺺ وأﻧﻄﻮن دﺣﺪاحﺻﺎﺣﺐ اﳌﻨﺠﺪﻋﺼﺮ اﻟﻜﻬﺮﺑﺎء واﻟﺘﻠﻔﺰﻳﻮن واﻟﻜﻤﺒﻴﻮﺗﺮ واﻷﻧﱰﻧﺖ. ﻓﻤﻦ ﻫﺌﻮﻻء  ﻧﺬﻛﺮ أﻵب ﻟﻮﻳﺲ ﻣﻌﻠﻮف اﳊﺪﻳﺜﺔ اﻟﱴ ﺗﺴﲑ ﻣﻊ اﳊﻴﺎة وﺗﺘﻄﻮر ﺑﺘﻄﻮرﻫﺎ ﻟﺘﺘﻤﻜﻦ ﻣﻦ اﻟﻠﺤﺎق ﲟﻮﻛﺐ اﻹﻧﺴﺎﻧﻴﺔ ﰱ ﻣﻔﺮدا ﺎ وﻣﺼﻄﻠﺤﺎ ﺎ ووﺿﻊ اﻟﻜﻠﻤﺎت ﻓﻌﺎﻟﺔ و إﳚﺎﺑﻴﺔ ﰱ إﺑﻘﺎء اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ و ﺗﻄﻮﻳﺮﻫﺎ ﰱ وﻗﺪ و ﺟﺪﻧﺎ أﺷﺨﺎﺻﺎ ﺑﺎرزﻳﻦ ﻣﻦ اﳌﺴﻴﺤﻴﲔ ﰱ اﻟﻌﺎﱂ اﻟﻌﺮﰉ  اﻟﺬﻳﻦ ﻗﺪ ﺳﺎﳘﻮا ﻣﺴﺎﳘﺔ ﻟﻴﺴﺎ ﻣﺴﻠﻤﲔ ﺑﻞ ﻣﺴﻴﺤﻴﲔ اﳌﺴﺘﺸﺮﻗﻮن واﻟﻄﻠﺒﺔ ﻣﻦ أﺑﻨﺎء اﻟﻐﺮب أوروﺑﺎ و أﻣﺮﻳﻜﺎ اﻟﺬﻳﻦ ﻳﺘﻌﻠﻤﻮن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮ ﺑﻴﺔ. ﳘﺎ ﻧﻜﻠﻴﺰﻳﺔ و ﻛﺬﻟﻚ اﻟﺪﻗﺔ ﻳﺴﺘﻔﻴﺪ ﻣﻨﻪ اﻟﺪارﺳﻮن ﻣﻦ أﺑﻨﺎء اﻟﻌﺮب اﻟﺬﻳﻦ ﻳﺘﻌﻠﻤﻮن اﻟﻠﻐﺔ اﻷاد وار ادوار إﻟﻴﺎس اﻟﺬى ﻗﺎم ﲟﺮاﺟﻌﺔ وإﺿﺎﻓﺔ وإﲤﺎم ذﻟﻚ اﻟﻘﺎﻣﻮس ﺣﱴ  ﺻﺪر ﰱ ﻣﻨﺘﻬﻰ إﳒﻠﻴﺰى واﺑﻨﻪ –أﻧﻄﻮن إﻟﻴﺎس اﻟﺬى ﻗﺪ وﻗﻒ ﺟﻞ ﺣﻴﺎﺗﻪ ﻟﺘﺄﻟﻴﻒ اﻟﻘﺎﻣﻮس اﻟﻌﺼﺮى ﻋﺮﰉ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل ﻻ اﳊﺼﺮ اﳌﺮﺣﻮم إﻟﻴﺎس  اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﻦ اﻟﻌﺮب ﻏﲑ اﳌﺴﻠﻤﲔ .ﻓﻌﻠﻰ وﻟﻜﻦ اﻟﺬى أدى ﺑﻨﺎ إﱃ اﻹﻋﺠﺎب واﻟﺪﻫﺸﺔ ﻫﻮ ذﻟﻚ اﳊﺐ اﻟﻌﻤﻴﻖ ﻟﻠﻐﺔ اﻟﺬى ﻫﻮ اﳊﺎﻓﻆ اﻷﲰﻰ  ﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ ﻛﻞ اﻟﻌﺼﻮر و اﻷزﻣﻨﺔ.ﳓﻦ ﻻ ﻧﺸﻚ ﰱ إﳝﺎن اﻷﺳﺘﺎذ ﻋﻠﻰ رﺿﺎ ﺑﻘﺪاﺳﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻷﻧﻪ ﻣﺴﻠﻢ ﻳﺆﻣﻦ ﺑﺎﻟﻘﺮآن 8أﳓﺎء اﻟﻌﺎﱂ ".ﺟﻬﺪﻧﺎ ﻟﻨﺸﺮﻫﺎ ﰱ ﲨﻴﻊأن ﻧﺘﻔﺎﱏ ﰱ ﺣﺐ ﻟﻐﺘﻨﺎ وأن ﻧﻌﺘﲎ  ﺎ وﳓﺴﻦ درﺳﻬﺎ واﻹﻃﻼع ﻋﻠﻰ ﺗﺮاﺛﻬﺎ وأن ﳓﺎول ﺗﻔﻬﻢ ﻗﻮاﻋﺪ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺣﱴ ﺗﻜﻮن ﻣﺴﺘﺴﺎﻏﺔ ﺳﻬﻠﺔ. وﻗﺪ ﻧﺎدى ﺑﺄﻋﻠﻰ ﺻﻮﺗﻪ : ﻋﻠﻴﻨﺎ إذا ﺻﻔﺤﺔ.وﻫﻮ إذ ﺑﺬل ﻫﺬا اﳉﻬﺪ اﳌﺸﻜﻮر ﻳﺮﻳﺪ أن ﻳﺴﻬﻞ دارﺳﻰ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ 072 ﺎﺗﻪ ﺻﻔﺤﺔ  واﳉﺰء اﻟﺜﺎﻟﺚ ﻋﺪد ﺻﻔﺤ272ﺻﻔﺤﺔ واﳉﺰء اﻟﺜﺎﱏ ﰱ 523ﺻﻔﺤﺎﺗﻪ 
.8ﺻﺮﻓﮭﺎ, اﻟﺠﺰء اﻷول, دار اﻟﻔﻜﺮ, ص ﻋﻠﻰ رﺿﺎ, اﻟﻤﺮﺟﻊ ﻓﻰ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﯿﺔ ﻧﺤﻮھﺎ و8
اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﯿﺔ  ﺑﯿﻦ اﻷﺻﺎﻟﺔ واﻹﻋﺠﺎز واﻟﺤﺪاﺛﺔ ,  ﺑﺤﻮث ﻓﻲ اﻟﻠﻐﺔ ,  إﺗﺤﺎد ﻛﺘﺎب اﻟﻌﺮب 9
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أي أﲰﻊ ﻣﻦ ﻟﻐﺎ ﻢ ﻣﻦ ﻏﲑ ﻣﺴﺄﻟﺔ". (: "إذا أردت أن ﺗﻨﺘﻔﻊ ﺑﺎﻷﻋﺮاب ﻓﺎﺳﺘﻠﻐﻬﻢ، 4واﻟﺬاﺗﻴﺔ، ﻓﻘﺪ ﻧُﻘﻞ ﻋﻦ أﰊ ﺳﻌﻴﺪ ﻗﻮﻟﻪ )وﺗﻄﻮرت ﻟﻔﻈﺔ اﻟﻠﻐﺔ، واﺷُﺘﻘﺖ ﻣﻨﻬﺎ اﺷﺘﻘﺎﻗﺎت ﳐﺘﻠﻔﺔ ﲝﻜﻢ ﻃﺒﻴﻌﺘﻬﺎ اﻟﺘﻮﻟﻴﺪﻳﺔ واﳊﺮﻛﻴﺔ ذات اﳌﻐﺰى واﻟﺪﻻﻟﺔ.ﻷن اﻹﻧﺴﺎن ﻫﻮ اﳊﻲ اﻟﻨﺎﻃﻖ ﺑﲔ اﻟﻜﺎﺋﻨﺎت ﲨﻴﻌﺎ،ً وﻫﻮ وﺣﺪﻩ اﳌﺘﻤﻴﺰ ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﳌﻨﻄﻮﻗﺔ، ﺑﺎﻟﻌﻘﻼء، وﻋﻠﻰ ﻫﺬا ﲪﻠﺖ ﻫﺬا اﶈﻤﻞ، أن ﻫﺬا اﳊﻤﻞ ﻣﻘﺒﻮًﻻ، ذﻟﻚ ﻷن اﻟﻠﻐﺔ ﺧﺎﺻﺔ ﺑﺎﳉﻤﻊ اﳌﺬﻛﺮ اﻟﺴﺎﱂ، ﻋﻠﻰ ﻏﲑ ﻣﺎ ﻫﻮ ﻣﻌﺮوف ﰲ ﺷﺮوﻃﻪ، وﻟﻌﻞ اﻟﻠﻐﻮﻳﲔ ﻛﺎﻧﻮا ﻳﻌﺘﻘﺪون وﻻﺑﺪ ﻟﻨﺎ ﻣﻦ اﻟﻮﻗﻮف ﻋﻠﻰ ﻣﺎ ﺟﺎء ﰲ اﶈﻜﻢ ﻣﻦ ﲨﻊ اﻟﻠﻐﺔ ﲨﻌًﺎ ﻣﺆﻧﺜﺎ،ً وﲨﻌًﺎ ﻣﻠﺤﻘﺎ ً)ﻟُﻐﻮّي(، وﻻ ﺗﻘﻞ: )َﻟﻐﻮٌي(..". ﻮن(... واﻟﻨﺴﺒﺔ إﻟﻴﻬﺎ ﻋﻮض، وﲨﻌﻬﺎ )ﻟُﻐًﻰ(. وﰲ اﶈﻜﻢ: اﳉﻤﻊ )ﻟﻐﺎت( و)ﻟُﻐﻣﻦ )ﻟﻐﻮت( أي ﺗﻜﻠﻤﺖ، أﺻﻠﻬﺎ )ﻟُﻐﻮة(. وﻗﻴﻞ أﺻﻠﻬﺎ )ﻟَُﻐﻲ( أو )ﻟُﻐٌﻮ(، واﳍﺎء "واﻟﻠﻐﺔ اﻟﻠﺴﻦ، وﺣﺪﱡﻫﺎ أ ﺎ أﺻﻮات ﻳﻌﱪ  ﺎ ﻛﻞ ﻗﻮم ﻋﻦ أﻏﺮاﺿﻬﻢ، وﻫﻲ )ﻓُﻌﻠٌﺔ( ﻳﻘﻮل ﺻﺎﺣﺐ اﻟﻠﺴﺎن اﺑﻦ ﻣﻨﻈﻮر :واﻟﺘﻄﻮر اﻻﺻﻄﻼﺣﻲ. ﻒ اﻟﻠﻐﻮي ﻋﻠﻴﻬﺎ ﻣﻦ اﻻﳓﺮاف واﻟﻠﺤﻦ واﻟﺘﻄﻮر، وﻫﺬا ﻳﺘﻄﻠﺐ ﻣﻨﺎ اﻟﻮﻗﻮف ﻋﻨﺪ اﻟﺘﻌﺮﻳﻛﺎن ﻻﺑﺪ ﱄ ﻣﻦ اﻟﻌﻮدة إﱃ ﻧﻘﻄﺔ اﻟﺒﺪء ﰲ ﻣﺎﺿﻲ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ، وذﻟﻚ ﳌﻌﺮﻓﺔ ﻣﺎ ﻃﺮأ ﺣﻴﺰ واﺣﺪ، وﻫﻲ اﳉﻴﻢ، واﻟﺸﲔ، واﻟﻀﺎد، وﻫﺬﻩ اﳊﺮوف اﻟﺜﻼﺛﺔ ﻫﻲ اﳊﺮوف اﻟﺸﺠﺮﻳﺔ.ﺮ ا ﻬﻮرة، واﳌﻌﺮوف أن ﺛﻼﺛﺔ ﻣﻨﻬﺎ اﻟﻠﻔﻆ ﺗﻮﺳﻂ اﻟﻀﺎد، وﻫﻲ أﺣﺪ اﳊﺮف اﻟﺘﺴﻌﺔ ﻋﺸاﻟﺬي ﻳﺴﺘﺜﻘﻞ اﻷﻋﺎﺟﻢ ﻟﻔﻈﻪ ﻣﻔﺨﻤﺎ،ً أم أن ذﻟﻚ ﻳﺮﺟﻊ إﱃ ﻟﻔﻆ ُﻣﻀﺮ، وأﺑﺮز ﻣﺎ ﰲ ﻫﺬا ﻗﺪ ﻧﺘﺴﺎءل ﻋﻦ ﺳﺒﺐ اﻟﺘﺴﻤﻴﺔ ﺑﻠﻐﺔ اﻟﻀﺎد، ﻓﻬﻞ ﻛﺎن ﻧﺴﺒﺔ إﱃ ﺣﺮف اﻟﻀﺎد "أﺣﺒﻮا اﻟﻌﺮب ﻟﺜﻼث: ﻷﱐ ﻋﺮﰊ، واﻟﻘﺮآن ﻋﺮﰊ، وﻛﻼم أﻫﻞ اﳉﻨﺔ ﻋﺮﰊ،". ﱘ: ﺣﻘﻴﻘﺔ اﻷﻣﺔ، وﺣﻔﻆ ﻟﻐﺘﻬﺎ، إﳕﺎ ﻫﻮ اﻟﺘﻘﺪﻳﺲ ﻟﱰاﺛﻬﺎ، وﻣﻦ اﳌﺄﺛﻮر ﻗﻮل اﻟﺮﺳﻮل اﻟﻜﺮ وﻧﺎﻗﺪ، ﻣﻬﻤﺎ اﺧﺘﻠﻔﺖ اﻵراء وﺗﺒﺎﻳﻨﺖ اﳌﺬاﻫﺐ، ذﻟﻚ ﻷن اﻟﻠﻐﺔ ﲤﺜﻞ اﻟﻔﻜﺮ اﻟﻘﻮﻣﻲ ﰲ اﻟﻠﻐﺔ ﻫﻮ اﻷﺻﻞ ﰲ ﻛﻞ اﻟﻌﺼﻮر، وﻋﻨﺪ ﻛﻞ اﻷﻣﻢ، وﻫﺬا ﻫﻮ ﻫﺪف ﻛﻞ ﻣﻔﻜﺮ وأدﻳﺐ ﺌﺘﻢ، إﻻ أﻧﻪ ﺣﻔﻆ اﻟﻠﻐﺔ".إن ﺣﻔﻆ اﻹﺷﱰاﻛﻴﺔ..؟" أﺟﺎ ﻢ: "ﻗﻮﻟﻮا ﻓﻴﻪ ﻣﻦ ﻫﺬﻩ اﳉﻬﺔ ﻣﺎ ﺷ(: "أﻓﻼ ﺗﺮى ﻣﺒﺎدئ أﻧﺎﺗﻮل ﻓﺮاﻧﺲ وﻏﻠﻮﻩ ﰲ 1أﻧﺼﺎر اﻟﻜﺜﻠﻜﺔ، ﻓﻠﻤﺎ ﺳﺄﻟﻮﻩ )ﻛﺎن ذا ﻓﻜﺮ ﺗﻘﺪﻣﻲ، وأن اﻟﻜﺎﺗﺐ واﻟﻨﺎﻗﺪ اﻟﻔﺮﻧﺴﻲ اﳌﺸﻬﻮر ﻣﻮرﻳﺲ ﺑﺎرﻳﺲ ﻛﺎن ﻣﻦ واﻻﲡﺎﻫﺎت. ﻓﺎﳌﻌﺮوف ﻋﻦ اﻟﻜﺎﺗﺐ اﻟﻔﺮﻧﺴﻲ اﻟﻜﺒﲑ أﻧﺎﺗﻮل ﻓﺮاﻧﺲ أﻧﻪ  اﺧﺘﻼف اﳌﺬاﻫﺐاﳊﺪﻳﺚ واﳊﻮار، وﻻ ﺗﻌﻄﻴﻬﺎ ﻣﺜﻞ ﻣﺎ ﻧﻌﻄﻴﻬﺎ ﻣﻦ أﳘﻴﺔ. وإﳕﺎ ﻧﺮى ﺗﻘﺪس اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻮﻃﻨﻴﺔ ﻋﻠﻰ ﺑﻌﺾ اﳌﻔﻜﺮﻳﻦ، وﳑﺎ اﺳﱰﻋﻰ اﻧﺘﺒﺎﻫﻲ أن اﻷﻣﻢ اﻷﺧﺮى ﻻ  ﺘﻢ ﺑﺎﻟﻠﻬﺠﺎت اﻟﺪارﺟﺔ ﰲ ﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﻌﺎﻣﻴﺔ ﻟﺪى ﺑﻴﺪ أن ﺗﺴﺎءﻟﺖ ﻣﻨﺬ اﻟﺒﺪء ﻋﻦ اﻟﺒﻮاﻋﺚ اﻟﻜﺎﻣﻨﺔ وراء اﻻ
ﻓﻘﺪ ﻣﺮ ﺑﻨﺎ أن اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻗﺪ  اﺳﺘﻄﺎﻋﺖ وﻻ ﺗﺰال ﺗﺴﺘﻄﻴﻊ أن ﲢﺎﻓﻆ ﻋﻠﻰ وﺟﻮدﻫﺎ ﻣﺤﺎﻓﻈﺔ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻣﻦ اﻟﻀﻴﺎعد.
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01ﳌﺢ ﻗﻄﺐ ﻋﺒﺪ اﻟﺴﻸم دوﻳﺐ ﻓﻘﺎل :اﺳﺘﻔﺤﻞ ﻫﺬا اﻷﻣﺮ ﺗﻘﺪم اﻟﻐﻴﻮ رﻳﻮن واﶈﺎﻓﻈﻮن ﻋﻠﻰ  اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﳌﻌﺎﳉﺔ ﻫﺬﻩ اﳌﺸﻜﻠﺔ. ﻓﻘﺪ وﻗﺪ ﻃﺮأ ﻋﻠﻰ ﺑﻌﺾ اﻟﱰﻛﻴﺐ أﺧﻄﺎء ﻟﻐﻮﻳﺔ ﲣﺎﻟﻒ ﺗﺮاﻛﻴﺐ و أﺳﺎﻟﻴﺐ اﻟﻘﺮآن. ﻓﻘﺒﻞ أن رات اﳊﺪﻳﺜﺔ. ﺟﺪﻳﺪة ﺣﺴﺐ اﳊﺎﺟﺔ وﻣﺴﺎﻳﺮة اﳌﻜﺘﺸﻔﺎت  ﰱ اﻟﻌﻠﻢ واﻟﺘﻜﻨﻮﻟﻮﺟﻴﺎ واﳊﻀﺎﻋﻦ ﻃﺮﻳﻖ اﻹﺷﺘﻘﺎق واﻟﺘﻌﺮﻳﺐ واﺳﺘﺨﺪام اﻷ ﻟﻔﺎظ اﻟﻘﺪﳝﺔ اﶈﻔﻮﻇﺔ ﰱ اﳌﻌﺎﺟﻢ ﲟﻌﺎﱏ وﻗﺪ دﺧﻠﺖ ﰱ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  آﻻف ﻣﻦ اﻷﻟﻔﺎظ  اﳉﺪﻳﺪة و اﳌﺼﻄﻠﺤﺎت اﳊﺪﻳﺜﺔ  اﻟﺮادﻳﻮ و اﻟﺘﻠﻔﺰﻳﻮن و اﻹﻧﱰﻧﺖ. اﳊﺪﻳﺜﺔ  ﻣﺜﻞ ﻓﻔﻰ ﻋﺼﺮﻧﺎ اﻟﺮاﻫﻦ ﺗﺰداد اﻟﻨﺸﺎﻃﺎت ﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  ﻋﱪ وﺳﺎﺋﻞ اﻹﻋﻼمﻋﺒﺪ اﻟﻐﲎ ورﻓﻴﻘﻰ ﶈﻤﺪ ﻧﻮر ﻋﺎﺷﻖ  وﻏﲑﻫﺎ.وﻣﻦ اﻟﻜﺘﺐ اﻟﺪراﺳﻴﺔ اﻟﺘﻌﻠﻴﻤﻴﺔ اﻟﱴ ﺻﺪرت ﻗﺪﳝﺎ  ﺗﻌﻠﻴﻢ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻸ ﺳﺘﺎذ ﺑﺴﻄﺎﻣﻰ ﺲ, وﻗﺎﻣﻮس ﻋﺮﰉ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻰ إﳒﻠﻴﺰي ﻟﻸﺳﺘﺎذ ﻋﺒﺪ اﷲ ﺑﻦ ﻧﻮح و ﻋﻤﺮ ﺑﻜﺮي. ﳏﻤﻮد ﻳﻮﻧاﻟﻘﺎﻣﻮس اﻟﻌﺮﰊ اﳌﻸﻳﻮوى  ﶈﻤﺪ إدرﻳﺲ اﳌﺮﺑﻮي , وﻗﺎﻣﻮس ﻋﺮﰊ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻰ ﻟﻸ ﺳﺘﺎذ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻷﺑﻨﺎء إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ. ﻓﺎﻟﻘﻮاﻣﻴﺲ اﻟﻘﺪﳝﺔ اﻟﱴ أﻟﻔﻬﺎ اﻷﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﻮن اﻷزﻫﺮﻳﻮن  ﻣﻨﻬﺎ ﻣﺎﻗﺒﻞ إﺳﺘﻘﻼل إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﻣﻦ إﺳﺘﻌﻤﺎر ﻫﻮﻟﻨﺪا ﻓﻘﺪ ﺻﻨﻔﺖ ﻛﺘﺐ وﻗﻮاﻣﻴﺲ ﻟﺘﻌﻠﻴﻢ اﻟﻠﻐﺔ . ﻓﻤﻨﺬ  ﻳﺘﻌﻠﻤﻬﺎ وﻳﺴﺘﻮﻋﺐ  ﺎ ﻛﺜﲑ ﻣﻦ ﺧﺮﳚﻰ ﻛﻠﻴﺎت اﻵداب ﻗﺴﻢ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ و آدا ﺎواﶈﻔﻮﻇﺎت واﻟﻘﺮاءة أو اﳌﻄﺎﻟﻌﺔ, وﺣﱴ آدا ﺎ  ﻛﺎﻟﻌﺮوض واﻟﻘﻮاﰱ واﻟﻨﺼﻮص اﻷدﺑﻴﺔ  ﺳﻮﻻوﻳﺴﻲ وﻧﻮﺳﺎﺗﻨﺠﺎرا  وﻏﲑﻫﺎ ﻣﻦ اﳉﺰر. ﻓﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺑﺄﻧﻮاﻋﻬﺎ  ﻣﻦ اﻟﻨﺤﻮ واﻟﺼﺮف ﺮة و ﺟﺎوة وﻛﺎﻟﻴﻤﻨﺘﺎن و اﳌﻨﺘﺸﺮة ﰱ اﻷرﻳﺎف واﳌﺪن  ﰱ أرﺧﺒﻴﻞ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﰱ ﺳﻮﻣﻄاﳌﻮاد اﻟﺪراﺳﻴﺔ اﻟﻮاﺟﺐ ﺗﺪرﻳﺴﻬﺎ ﰱ آﻻف ﻣﻦ اﳌﻌﺎﻫﺪ واﳌﺪارس واﳉﺎﻣﻌﺎت  اﻹ ﺳﻼﻣﻴﺔ ﻣﻊ دﺧﻮل اﻹﺳﻼم أرض إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﻣﻨﺬ اﻟﻘﺮن اﻟﺜﺎﻟﺚ ﻋﺸﺮ اﳌﻴﻼدى. ﻓﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻫﻰ ﻣﻦ ﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل ﻓﻘﺪ اﻧﺘﺸﺮت اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ و اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ  وﻏﲑ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ. ﻓﻔﻰ إﺗﺰال ﺗﻌﻴﺶ وﺗﻨﺘﺸﺮ ﰱ اﻟﻌﺎﱂ وﻳﻜﺜﺮ و ﻳﺘﺰاﻳﺪ ﻣﺘﻌﻠﻤﻮﻫﺎ و ﳏﺒﻮﻫﺎ وا ﻴﺪون  ﺎ ﰱ اﻟﺪول وﻟﻜﻦ ﺑﻌﺪ ﻋﺼﺮ اﻟﻨﻬﻀﺔ ﻓﻘﺪ ﻋﺎدت اﳊﻴﺎة واﻟﻨﺸﺎط  ﰱ ﻟﻐﺔ اﻟﻀﺎد وﻫﻰ ﻻ أﺑﻨﺎء اﻟﻌﺮب اﳋﻠﺺ ﺑﻞ ﻣﻦ أﻫﻞ ﻓﺎر س واﻷﻣﻢ اﻟﻌﺠﻢ . وأﻧﺼﺎرﻫﻢ ﻟﻴﺴﻮا ﻣﻦ اﻷﻫﺘﻤﺎم ﺑﺎﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﳓﻮﻫﺎ و ﺻﺮﻓﻬﺎ ﻷن ﻛﺜﲑا ﻣﻦ أﺑﻨﺎء ﺑﲎ اﻟﻌﺒﺎساﳌﺴﻠﻤﻮن ﰱ ﻛﻞ اﻟﺒﻼد و اﻷﻣﻜﻨﺔ ﻋﺮﺑﺎ و ﻋﺠﻤﺎ.  وﳌﺎ ﻗﺎﻣﺖ اﻟﺪوﻟﺔ اﻟﻌﺒﺎﺳﻴﺔ ﻧﻘﺺ ﺎ وﻳﻜﺘﺐ  ﺎ اﻷدﺑﺎء و اﻟﻜﺘﺎب واﻟﻌﻠﻤﺎء ا ﺘﻬﺪون وﳛﺮص ﻋﻠﻰ ﺗﻌﻠﻤﻬﺎ  وﺗﻌﻠﻴﻤﻬﺎ , ﻛﺎﻧﺖ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﰱ ﻋﻠﻮ وارﺗﻔﺎع ﻳﺘﻜﻠﻢ ﻋﺼﻮر اﳋﻠﻔﺎء اﻟﺮاﺷﺪﻳﻦ و ﻋﺼﻮر اﳋﻠﻔﺎء اﻷﻣﻮﻳﲔ ﻓﻘﺪ ﻣﺮ ﺑﺎﻟﻌﺮﺑﻴﺔ  ﻣﺮاﺣﻞ و ﻋﺼﻮر ﻋﺪﻳﺪة  ذﻫﺒﻴﺔ  ﳑﺘﻌﺔ و ﳏﺰﻧﺔ. ﻓﻔﻰ ﺻﺪر اﻹﺳﻼم و ﻋﺒﺪ اﷲ اﳌﺒﻌﻮث اﱃ ﻛﺎﻓﺔ اﻟﻨﺎس ﻋﺮ ﻢ و ﻋﺠﻤﻬﻢ.اﻹﺳﻼﻣﻰ ﻣﻊ ﻛﺘﺎﺑﻪ اﳋﺎﻟﺪ اﻟﻘﺮآن اﻟﻌﺮﰉ اﳌﻨﺰل إﱃ اﻟﻨﱮ اﻟﻌﺮﰊ اﻟﻘﺮﺷﻰ ﺳﻴﺪﻧﺎ ﳏﻤﺪ ﺑﻦ ﻦ وﺑﻘﺎءﻫﺎ  ﻋﻠﻰ ﻣﺮاﻟﻌﺼﻮر و اﻟﺪﻫﻮر. واﻟﻔﻀﻞ ﻛﻞ اﻟﻔﻀﻞ ﻋﻠﻰ ﻫﺬا اﳋﻠﻮد ﻫﻮ ﻇﻬﻮر اﻟﺪﻳ
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ﰱ ﻛﻞ ﻳﻮم ﺧﺮﺟﺔ أوﺧﺮﳚﺎت. إﱃ ﻣﺪﻟﻮل ﻻ ﻧﻌﻨﻴﻪ اﻟﺒﺘﺔ. إذ ﻳﺼﺒﺢ اﳌﻌﲎ أن ﻣﻦ ﻳﺪرس ﰱ اﻟﻜﻠﻴﺔ ﺳﺘﻜﻮن ﻟﻪ ﳉﻨﺢ اﻟﺘﻌﺒﲑاﳋﺮوج ﻣﻦ اﻟﻜﻠﻴﺔ ﺣﻴﺚ ﻧﻘﻮل ) ﲣﺮج ﰱ اﻟﻜﻠﻴﺔ(. وﻟﺌﻦ ﻓﺮﺿﻨﺎ ﺟﺪﻻ أن اﳌﺮاد ﻫﻮ اﳋﺮوج ﰱ ﻛﻠﻴﺔ ﻛﺬا( . وﻟﺴﻨﺎ ﻧﻠﻐﻰ ﻫﻨﺎ أي أﺛﺮ ﳊﺮف اﳉﺮ)ﻣﻦ( وأﻳﺔ ذﻟﻚ أﻧﻪ ﻟﻴﺲ اﳌﺮاد ﻫﻮ )ﲣﺮج(ﻣﻌﻨﺎﻩ )ﺗﻌﻠﻢ ( و) ﺗﺄدب(و )ﺗﺪرب( وﻫﻮ )ﺧﺮﻳﺞ(و )ﻣﺘﺨﺮج(وﻣﻦ ﰒ ﻧﻘﻮل ) ﺗﻌﻠﻢ ﻷن اﻟﻔﻌﻞ ﻳﻘﻮﻟﻮن )ﲣﺮج ﻣﻦ ﻛﻠﻴﺔ ﻛﺬا(. وﻫﺬا ﺧﻄﺄ واﻟﺼﻮاب ) ﲣﺮج ﰱ ﻛﻠﻴﺔ ﻛﺬا(, ﲣﺮج ﻣﻦ.:ﻳﻌﺪى اﻟﻔﻌﻞ )رزق( ﲝﺮف اﳉﺮ )اﻟﺒﺎء( أي إﻧﻪ ﻳﺘﻌﺪى ﺑﻨﻔﺴﻪ ﺗﻌﺪﻳﺎ ﻣﺒﺎﺷﺮاﻣﻦ ﺳﻮرة ﻳﺲ " أﻧﻔﻘﻮا ﳑﺎ رزﻗﻜﻢ اﷲ" دون أن 74) رزﻗﻪ اﷲ اﻟﻌﻠﻢ( ﻓﻘﺪ ورد ﰱ اﻵﻳﺔ   اﳉﺮ ) اﻟﺒﺎء( وﻫﺬا ﺧﻄﺄ واﻟﺼﻮاب ﻳﻘﻮﻟﻮن ) رزﻗﻪ اﷲ ﺑﺎﻟﻌﻠﻢ( ﻓﻴﻌﺪون اﻟﻔﻌﻞ )رزق( ﲝﺮف رزﻗﻪ اﷲ ﺑﺎﻟﻌﻠﻢ.أﻗﻄﺎب اﻟﻠﻐﺔ ﻧﺎﻫﻴﻚ ﻋﻦ اﻟﻌﻮام ﻣﻦ اﻟﻨﺎس وﻫﺬﻩ ﻃﺎﺋﻔﺔ ﻣﻦ اﻷﺧﻄﺎء واﳌﺰاﻟﻖ اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ:أﺻﺒﺤﺖ ﺷﺎﺋﻌﺔ ﰱ أﻗﻼم اﻟﻜﺘﺎب ﻣﺴﺘﻔﻴﻀﺔ ﻋﻠﻰ أﻟﺴﻨﺔ اﳌﺘﻜﻠﻤﲔ ﻻ ﻳﺘﻮرع ﻋﻦ إﻗﱰاﻓﻬﺎ ﺑﻨﻴﺎن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﻛﻴﺎ ﺎ ﺣﱴ "ﻻ ﺗﺰال اﻷﺧﻄﺎء اﻟﻠﻐﻮﻳﺔ إﱃ ﻳﻮﻣﻨﺎ ﻫﺬا ﺗﻔﻌﻞ اﻷﻓﺎﻋﻴﻞ ﰱ
ﳏﺎوﻟﺔ ﻓﺎﺷﻠﺔ ﻳﺮدﻫﺎ ﳏﺒﻮا و ﻧﺎﻃﻘﻮا اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻋﺮﺑﺎ و ﻋﺠﻤﺎ ﺣﱴ ﻳﻮم ﻻ ﻳﻌﻠﻤﻪ إﻻ اﷲ ﺗﻌﺎﱃ.إﱃ إﺳﺘﻌﻤﺎل اﻟﻌﺎﻣﻴﺔ و اﻟﺪارﺟﺔ أو اﻟﺴﻮﻗﻴﺔ ﰱ اﶈﺎﻓﻞ اﻟﺮﲰﻴﺔ واﻟﻌﻠﻤﻴﺔ وﳏﻮ اﻹﻋﺮاب ﻫﻰ ﺎ ﺑﺎﳊﺮوف اﻟﻼﺗﻴﻨﻴﺔ واﻟﺪﻋﻮة إن اﶈﺎوﻻت واﳉﻬﻮد اﳌﺒﺬوﻟﺔ ﻹزاﻟﺔ اﳊﺮوف اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ وﺗﺒﺪﻳﻠﻬواﻟﺘﻌﺮﻳﺐ وﻣﺮاﻋﺎة اﻟﻘﻮاﻟﻴﺐ اﳌﻌﺘﱪة ﰱ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ.ﻋﺼﻮرﻫﺎ اﳌﺨﺘﻠﻔﺔ ﺑﻮﺿﻊ وإدﺧﺎل اﻷﻟﻔﺎظ و اﳌﺼﻄﻠﺤﺎت اﳉﺪﻳﺪة ﻋﻦ ﻃﺮﻳﻖ اﻹﺷﺘﻘﺎق  اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻛﺎﻟﻠﻐﺎت اﳊﻴﺔ اﻷﺧﺮي ﺗﺴﺘﻄﻴﻊ أن ﺗﺴﺎﻳﺮ رﻛﺐ اﳊﻀﺎرة و اﻟﺘﻘﺪم ﰱ واﻟﻠﻐﺔوﺗﻄﻮرات ﰱ ﻗﻮاﻋﺪﻫﺎ وﺻﺮﻓﻬﺎ وﻋﺪدﺣﺮوﻓﻬﺎ و أﺻﻮا ﺎ ﻣﻨﺬ ﻧﺰول اﻟﻘﺮآن  ﺎ. إن اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻫﻰ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻮﺣﻴﺪة ﰱ اﻟﻌﺎﱂ اﻟﱴ ﱂ ﻳﻄﺮأ ﻋﻠﻴﻬﺎ ﺗﻐﻴﲑات اﻟﺨﺎﺗﻤﺔه. 
اﻟﻤﺮاﺟﻊ :
, ﺷﺮﻛﺔ دار اﻟﻴﺎس 8891, 61ط اﳒﻠﺰي ,  –ﺎس اﻟﻌﺼﺮي ﻋﺮﰉ ﻗﺎﻣﻮس اﻟﻴاﻟﻴﺎس أﻧﻄﻮن اﻟﻴﺎس وادوار ا. اﻟﻴﺎس ,
اﻟﻌﺼﺮﻳﺔ.
اﳉﺰء اﻷول , دار اﻟﻔﻜﺮ , ﺑﲑوت , ﻟﺒﻨﺎن.اﳌﺮﺟﻊ ﰲ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﳓﻮﻫﺎ وﺻﺮﻓﻬﺎ,ﻋﻠﻰ  رﺿﺎ  , 
, اﻟﻘﺎﻫﺮة4002, ﻣﻜﺘﺒﺔ وﻫﺒﺔ , اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﺧﺼﺎﺋﺼﻬﺎ وﲰﺎ ﺎﻋﺒﺪ اﻟﻐﻔﺎر ﺣﺎﻣﺪ ﻫﻼل : 
, ﲝﻮث ﰱ اﻟﻠﻐﺔ , إﲢﺎد ﻛﺘﺎب اﻟﻌﺮب , اﳌﻜﺘﺒﺔ ﺮﺑﻴﺔ ﺑﲔ اﻷﺻﺎﻟﺔ و اﻹﻋﺠﺎز واﳊﺪاﺛﺔاﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﻋﻤﺮ ﻣﻮﺳﻰ ﺑﺎﺷﺎ , 
اﻟﺸﺎﻣﻠﺔ
ه.4241ﲨﺎدى اﻵﺧﺮة 6, 4081ﺟﺮﻳﺪة  اﻟﻌﺎﱂ اﻹﺳﻼﻣﻰ , راﺑﻄﺔ اﻟﻌﺎﱂ اﻹﺳﻼﻣﻲ , ﻣﻜﺔ اﳌﻜﺮﻣﺔ, اﻟﻌﺪد 
ﺑﺴﻄﺎﻣﻲ ﻋﺒﺪ اﻟﻐﲎ وإﻟﻴﺎس ﳏﻤﺪ ﻋﻠﻰ . ﺗﻌﻠﻴﻢ اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ, دارا,ﺟﺎﻛﺮﺗﺎ.
7791ﺴﻄﺎﻣﻰ ﻋﺒﺪ اﻟﻐﲎ , دروس اﻟﻠﻐﺔ اﻟﻌﺮﺑﻴﺔ ﻟﻠﺠﺎﻣﻌﺎت اﻹﺳﻼ ﻣﻴﺔ , وزارة اﻟﺸﺌﻮن اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ, ﺟﺎﻛﺮﺗﺎ ,  ﺑ
252
  ,ﺎﺗﺮﻛﺎﺟ  ,ﻎﻨﺘﻨﺑ ﻦﻟﻮﺑ , تﺎﻇﻮﻔﶈا و ﺔﻴﺑﺮﻌﻟا ﺔﻌﻟﺎﻄﳌا ﰱ ﻰﻘﻴﻓر , ﲎﻐﻟا ﺪﺒﻋ ﻰﻣﺎﻄﺴﺑ و ﻖﺷﺎﻋ رﻮﻧ ﺪﻤﳏ1976
Sukron Kamil , Teori Kritik Sastra Arab, Rajawali Pers, Jakarta 2009.
Setyadi Sulaiman, Sang Begawan Bahasa Arab, Adabia Press, Jakarta, 2013
U.Hubeis & Kyai A.Yazid, Fiqhul Lughah,Buku Pelajaran Bahasa Arab,CV Pembina,
Surabaya, 1956.
Mahmud Yunus, Pelajaran Bahasa Arab, Durus al-Lughah al-‘Arabiyyah, CV al-
Hidayah, Jakarta, cet.XXI, 1973
Taufik Abdullah (Editor), Ensiklopedi Tematis Dunia
253
KONEKTIVISME DALAM PERSPEKTIF LITERASI INFORMASI
Oleh: Arwendria
(Dosen Prodi D3 Perpustakaan, Arsip, dan Dokumentasi (PAD)
Fakultas Adab & Humaniora – IAIN Imam Bonjol)
Abstrak
Artikel ini membahas tentang pentingnya mengajarkan literasi informasi
internet pada pebelajar, khusunya mahasiswa yang sudah terbiasa hidup
di era digital. Kemampuan yang dibutuhkan untuk belajar di era digital
adalah kemampuan untuk menentukan antara informasi yang penting
dan yang tidak penting. Namun, dihadapkan dengan limpahan informasi
dari sejumlah sumber yang beragam, pengguna internet harus belajar
menyaring informasi tersebut untuk memperoleh informasi yang bernas dan
dapat diandalkan. Kemampuan untuk mengeksplorasi sumber daya
informasi secara efisien dan mengevaluasi hasilnya secara kritis
merupakan keterampilan informasi. Keterampilan tersebut harus
dikembangkan melalui tugas-tugas yang diberikan secara teratur yang
berorientasi pada proses dan memerlukan pemikiran kritis.
Kata kunci: Konektivisme, Literasi Informasi Internet
A. Pendahuluan
Dalam beberapa tahun terakhir sering ditemukan istilah Generasi
Net, Generasi Y, atau Generasi Z untuk menggambarkan anak-anak
yang lahir di tahun 1980-an sampai sekarang. Generasi baru tersebut
ditandai dengan keakraban dan ketergantungannya pada teknologi
informasi dan komunikasi (TIK) karena dibesarkan dan dikelilingi oleh
alat digital dalam lingkungan sehari-harinya, sehingga secara tidak
langsung telah berkembang bakat alami dan keterampilan tingkat tinggi
dalam menerima dan menggunakan teknologi baru. Orang tua, guru, dan
pustakawan, secara alami sebagian besar dibesarkan di dunia analog,
sehingga dikatakan tertinggal di belakang sebagai imigran di dunia baru
dan tidak pernah mungkin untuk mencapai tingkat keterampilan dan
kefasihan secara alami bila dibandingkan dengan generasi yang tumbuh
dengan teknologi digital tersebut (Tapscott, 2009).
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Semenjak diperkenalkan istilah “pribumi digital” (digital natives) dan
“imigran digital” (digital immigrants) oleh Marc Prensky (2001a, 2001b),
telah menimbulkan paradigma baru dalam mengembangkan
perpustakaan, terutama pada perpustakaan perguruan tinggi. Menurut
Prensky, mahasiswa saat ini (pemustaka) dapat digambarkan sebagai
pribumi digital yang telah "menghabiskan seluruh hidupnya dikelilingi
oleh dan menggunakan komputer, video game, pemutar musik digital,
Cams video, ponsel, dan semua mainan dan alat era digital lainnya"
(Prensky, 2001a:1). Lebih lanjut dikatakan Prensky bahwa budaya digital
dan lingkungan di mana “pribumi” ini dibesarkan telah mengubah cara
berpikirnya: “It is now clear that as a result of this ubiquitous environment and the
sheer volume of their interaction with it, today’s students think and process
information fundamentally differently from their predecessors.”
Dewasa ini, anak-anak tumbuh dalam dunia yang saling terkoneksi
(connected society) dan perubahannya sangat cepat dibandingkan dengan
masa sebelumnya. Perubahan tersebut dapat dilihat dari gaya hidup
individu yang "terhubung" ke Internet 24/7, yaitu media sosial, sebuah
istilah umum yang mencakup kegiatan seperti pemanfaatan facebook,
blog, twitter, podcast, dan lainnya. Satu dekade yang lalu, kegiatan ini
hanya dilakukan oleh sekelompok orang saja.
Menurut beberapa ahli, kebiasaan generasi tersebut menggunakan
teknologi digital telah mempengaruhi preferensi dan keterampilannya
dalam bidang pendidikan, terutama dalam memanfaatkan layanan
perpustakaan. Generasi tersebut lebih suka menerima dan memproses
informasi secara cepat, lebih memilih akses informasi secara non-linier,
lebih menyukai belajar aktif daripada belajar pasif, sangat bergantung
pada teknologi komunikasi untuk mengakses informasi dan melakukan
interaksi sosial dan profesional, dan mengharapkan teknologi menjadi
bagian integral dari pendidikan (Oblinger & Oblinger, 2005).
B. Perilaku Pemustaka
Dalam upaya untuk mendapatkan apa yang dibutuhkannya,
seorang mahasiswa akan mencari informasi dengan berselancar di
Internet. Berdasarkan hasil penelitian yang dilakukan oleh Novianto
(2013:34) terhadap perilaku penggunaan internet di kalangan mahasiswa
FISIP UNAIR dan FISIP UPN ditemukan bahwa internet digunakan
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untuk kegiatan pencarian informasi untuk menunjang penyelesaian tugas
akhir, untuk keperluan mengerjakan tugas, memperkaya sumber belajar,
untuk memenuhi rasa keingintahuan terhadap informasi yang sedang
berkembang, untuk menyiapkan bahan yang terkait dengan materi materi
perkulihaan yang akan diajarkan dalam proses perkulihaan dan dapat
memperluas wawasan. Karena efisiensi waktu yang menjadi
pertimbangannya, maka seorang mahasiswa lebih suka memilah-milah
informasi dari web daripada mengunjungi perpustakaan.
Keengganan mahasiswa memanfaatkan jasa perpustakaan
dipengaruhi oleh berbagai faktor. Berdasarkan hasil penelitian yang
dilakukan oleh Uswah, Partini & Priyanto (2006:25-26) disimpulkan
bahwa mahasiswa yang memutuskan untuk tidak aktif menjadi anggota
anggota UPU Perpustakaan UGM dikarenakan berbagai alasan seperti:
koleksi pustaka yang kurang lengkap dan lebih bersifat umum, ruang
perpustakaan yang tidak nyaman karena belum dilengkapi dengan alat
pendingin ruangan (AC), mahalnya biaya aktivasi untuk menjadi anggota
UPU Perpustakaan UGM yakni sebesar Rp 15.000,00 (lima belas ribu
rupiah), prosedur yang dirasa berbelit-belit serta stigma tentang layanan
pcrpustakaan yang ditunjukkan oleh pegawai yang kurang ramah. Lebih
lanjut dijelaskan bahwa peserta didik yang tidak menjadi anggota
perpustakaan lebih memilih menggunakan internet daripada
memanfaatkan koleksi perpustakaan.
Informasi yang tersedia di internet tidak semua dapat diandalkan
kebenarannya. Kebanyakan situs, terutama blog tidak memiliki editorial
review. Tidak seperti penerbitan tradisional (cetak), informasi yang
dipasang pada web tidak melalui penyaringan yang ketat, dan tidak
diketahui reputasi penulisnya. Selain itu, tidak adanya patokan umum
untuk memasang informasi secara online dan informasi digital
memungkinkan seseorang untuk “mengacaukan” informasi dan
meningkatkan terjadinya plagiarisme (Fritch & Cromwell, 2001, 2002).
Banyak ahli setuju bahwa perkembangan internet semakin
memudahkan pelajar dan mahasiswa untuk melakukan plagiat.
Berdasarkan hasil survei yang dilakukan oleh Pew Reserach Center pada
tahun 2011 terhadap mahasiswa College Presidents menemukan bahwa
kasus plagiarisme terhadap makalah mahasiswa semakin meningkat pada
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sepuluh tahun terakhir ini. Sebanyak 85% mahasiswa setuju bahwa
penyebab terjadinya plagiarisme dimudahkan oleh perkembangan
teknologi komputer dan internet. Hanya dengan bermodalkan mesin
pencari, seperti google, atau yahoo, mahasiswa dapat menemukan informasi
yang diinginkannya secara mudah dan sekaligus dengan mudahnya
memindahkannya ke dalam tulisannya. Bahkan dalam beberapa kasus,
mahasiswa membeli artikel yang diinginkannya secara online, atau
memperoleh kiriman artikel dari teman-temannya melalui email.
Siemens (2005) berpendapat bahwa kemampuan yang dibutuhkan
untuk belajar di era digital adalah kemampuan untuk menentukan antara
informasi yang penting dan yang tidak penting. Namun, dihadapkan
dengan limpahan informasi dari sejumlah sumber yang beragam,
pengguna internet harus belajar menyaring informasi tersebut dan
mampu membuat penilaian dan keputusan dari sejumlah besar potensi
sumber daya online, sehingga memperoleh informasi yang bernas dan
dapat diandalkan.
C. Literasi Informasi Internet
Kemahiran menemukan informasi sering disebut literasi informasi.
Keterampilan ini menjadi semakin penting bagi masyarakat informasi,
terutama internet yang telah menjadi sumber utama untuk
mengumpulkan fakta dan data. Kemampuan tersebut meliputi
keterampilan untuk mengevaluasi informasi berbasis web. Dapat
dikatakan bahwa bagi masyarakat yang tidak memliki keterampilan
tersebut akan mengalami kesulitan menentukan cara untuk menilai
kredibilitas informasi yang diperoleh secara online (Metzger et al., 2003).
Penelitian menunjukkan bahwa mengevaluasi informasi itu sendiri
merupakan tugas yang kompleks yang terdiri dari unsur-unsur yang lebih
kecil (Fitzgerald, 2000). Dalam istilah sederhana, mengevaluasi ditujukan
untuk menilai kualitas sebuah ide, obyek, atau orang. Komponen
evaluasi meliputi berpikir kritis, metakognisi, epistemologi, pengetahuan
awal, dan strategi, yang mengarah kepada keputusan akhir. Komponen
ini didasarkan pada beberapa jenis konteks informasi dan dipengaruhi
oleh kemungkinan serangkaian faktor (Fitzgerald, 2005).
Mengembangkan keterampilan berpikir kritis mahasiswa menjadi
alasan penting untuk mengajarkan literasi informasi, terutama informasi
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yang tersedia di Internet. Mahasiswa tidak saja mencari informasi yang
sesuai dengan kebutuhannya, tetapi juga dihadapkan dengan kenyataan
bahwa informasi yang diperoleh di internet bisa merupakan informasi
yang tidak diharapkan dan yang tidak diprediksi.
Literasi informasi, terutama informasi yang terdapat di Internet
berkaitan erat dengan keterampilan beripikir kritis, dan juga kemampuan
memecahkan masalah (Paul, 2000:3). Keterampilan tersebut merupakan
komponen kunci dalam mengembangkan peserta didik menjadi pebelajar
yang mandiri, dan percaya diri dalam menggunakan peralatan teknologi
informasi. Keseluruhannya menjadi syarat mutlak untuk menjadi lulusan
dan tenaga kerja yang modern (CONUL, 2004:3).
Menurut Metzger & Flanagin (2008:21) bahwa kemampuan untuk
mengeksplorasi sumber daya informasi secara efisien dan mengevaluasi
hasilnya secara kritis merupakan keterampilan informasi. Keterampilan
tersebut harus dikembangkan melalui tugas-tugas yang diberikan secara
teratur yang berorientasi pada proses dan memerlukan pemikiran kritis.
Mahasiswa yang tahu cara menggunakan sumber daya informasi dan
mengenali secara kritis karakteristik dan tujuan dari materi yang
diterbitkan memiliki keuntungan dalam upaya menambah basis
pengetahuannya dalam disiplin apapun, selain memiliki landasan yang
kuat untuk memperoleh pekerjaan di masa depan.
Untuk mencapai tujuan tersebut, seorang mahasiswa harus mampu
mengembangkan keterampilan dan kemampuan untuk berpikir secara
kritis dan menganalisis informasi dari berbagai sumber, termasuk media
cetak dan elektronik. Namun, karena kurangnya keterampilan dalam
memanfaatkan berbagai sumber informasi dalam lingkungan belajar yang
kaya teknologi dan sekaligus membuka peluang untuk berpikir kritis,
maka perlu dipikirkan kembali berbagai pendekatan agar mahasiswa bisa
menjadi produsen dan sekaligus menjadi konsumen pengetahuan.
Pendekatan ini menurut Kidd & Keengwe (2010:127) mengarah pada
pembahasan literasi (melek) informasi di era digital.
Literasi informasi adalah bidang garapan ilmu informasi dan
perpustakaan. Kajian ini semakin penting dengan munculnya informasi
berbasis teknologi informasi. Bila sebelumnya pustakawan hanya
memberikan keterampilan mencari informasi terbatas pada menelusur
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informasi yang ada di perpustakaanya, namun sekarang harus
memberikan keterampilan mencari informasi dalam berbagai format dari
berbagai sumber dengan memanfaatkan teknologi informasi dan
komunikasi, seperti internet.
Literasi Informasi pada dasarnya adalah kemampuan untuk
menemukan, mengevaluasi, mengelola dan menggunakan informasi dari
berbagai sumber untuk pemecahan masalah, pengambilan keputusan dan
penelitian (Spitzer et al, 1998:25). American Library Association, 2001
menyimpulkan bahwa dengan memiliki keterampilan literasi informasi
seseorang mampu:
1. mengenali informasi yang dibutuhannya;
2. mengidentifikasi dan menemukan sumber informasi secara tepat;
3. tahu cara memperoleh akses ke informasi;
4. mengevaluasi kualitas informasi yang diperoleh;
5. mengelola informasi;
6. menggunakan informasi secara efektif.
Konsep literasi informasi telah berkembang dalam waktu relatif
singkat. Awalnya diperkenalkan oleh Zurkowski dalam proposalnya
kepada National Commission on Libraries and Information Science
pada tahun 1974, yang merekomendasikan bahwa perlunya  mendirikan
sebuah program nasional tentang literasi informasi. Pada saat itu, literasi
informasi berarti orang tahu cara menerapkan sumber informasi dalam
pekerjaannya dan menurut Spitzer et al (1998:22) memiliki keterampilan
dan teknik untuk memanfaatkan berbagai alat informasi untuk
menyelesaikan masalah yang dihadapinya.
D.Konektivisme
Konektivisme diarahkan oleh pemahaman bahwa keputusan
didasarkan pada perubahan yang cepat. Informasi baru diperoleh secara
berkelanjutan, sehingga dibutuhkan kemampuan untuk menentukan
antara informasi yang penting dan tidak penting. Selain itu, kemampuan
mengetahui kapan informasi berganti (baru) juga sangat penting. Prinsip-
prinsip konektivisme sebagaimana yang diungkapkan Siemens (2004)
adalah:
1. Belajar dan pengetahuan terletak pada keberagaman opini.
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2. Belajar adalah suatu proses menghubungkan (connecting) sumber-
sumber informasi tertentu.
3. Belajar mungkin saja terletak bukan pada alat-alat manusia.
4. Kapasitas untuk mengetahui lebih banyak merupakan hal yang lebih
penting dari pada apa yang diketahui sekarang.
5. Memelihara dan menjaga hubungan-hubungan (connections)
diperlukan untuk memfasilitasi belajar berkelanjutan.
6. Kemampuan untuk melihat hubungan antara bidang-bidang, ide-
ide, dan konsep merupakan inti keterampilan.
7. Saat ini (pengetahuan yang akurat dan up-to-date) adalah maksud dari
semua aktivitas belajar konektivistik.
8. Penentunya adalah proses belajar itu sendiri.
Dalam model konetivisme, komunitas belajar digambarkan sebagai
sebuah node yang selalu menjadi bagian dari jaringan yang lebih besar.
Node muncul dari titik-titik koneksi yang ditemukan pada jaringan. Suatu
jaringan bisa mencakup dua atau lebih node yang terhubung pada
berbagai sumber. Node bisa saja berukuran besar dan kuat, tergantung
dari informasi dan jumlah individu yang berada pada node tertentu
(Downes, 2008). Penganut aliran konektivisme memandang pengetahuan
sebagai koneksi dan entitas dari jaringan dan perkembangan
pengetahuan selaras dengan penggunaan internet berbasis program
komputer yang dirancang untuk memungkinkan koneksi tersebut untuk
berbagi data.
Menurut Fellows (2006) bahwa berkat perkembangan teknologi
dan kemunculan konektivisme akan lebih menguntungkan proses
pembelajaran, dan pengguna akan semakin terampil menciptakan,
berbagi, menggunakan, dan mengelola sumber daya (isi, relasi, aplikasi,
dll) melalui perangkat lunak sosial. Pengguna tidak hanya bertindak
sebagai konsumen, tetapi sekaligus produsen sumber daya atau Pettenati
& Cigognin (2007) menyebutnya prosumers.
Sebagai perguruan tinggi yang mempersiapkan mahasiswa untuk
menjadi warga negara di era teknologi komunikasi informasi,
keterampilan memecahkan masalah berbasis informasi dan berpikir kritis
menjadi sangat penting (Kidd & Keengwe, 2010:126). Mahasiswa harus
belajar untuk membuat makna dari sejumlah data kompleks yang secara
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mudah tersedia melalui sumber-sumber yang tak terhitung jumlahnya.
Selain keterampilan dasar (keterampilan membaca, menulis, dan
berhitung), para mahasiswa yang suatu hari akan menjadi warga negara
yang aktif dan bekerja dalam masyarakat akan membutuhkan untuk
mengembangkan kemampuan analisis yang kompleks.
E. Simpulan
Dalam rangka menghadapi perubahan sosial dan teknologi yang
cepat, manusia semakin membutuhkan berbagai keterampilan untuk
memecahkan masalah dan penalaran untuk menghadapi situasi yang
yang belum diketahuinya dalam bekerja dan kesehariannya. Keterampilan
kompleks atau kompetensi profesional menyiratkan pengintegrasian
pengetahuan, keterampilan, dan sikap sedemikian rupa sehingga
pencapaian belajar dapat ditingkatkan. Dengan demikian, pembelajaran
tidak lagi tentang usaha untuk mencapai tujuan pembelajaran yang
spesifik, tetapi tentang kemampuan secara fleksibel menerapkan apa
yang telah dipelajari dalam menghadapi situasi atau masalah baru. Salah
satu keterampilan yang harus dimiliki orang untuk menghadapi abad ke
21 ini adalah belajar sepanjang hayat.
Belajar sepanjang hayat adalah semua pembelajaran formal,
nonformal dan informal, baik disengaja atau tidak terduga yang terjadi
setiap saat selama hidup yang  terkait erat dengan belajar mandiri dan
partisipasi sebagi warga negara (Pettanati dan Cigognini, 2007). Lebih
lanjut dijelaskan bahwa konektivisme mampu menggabungkan semua
pembelajaran tersebut dengan mengintegrasikan belajar dan pengetahuan
melalui jejaring sosial. Belajar menjadi suatu proses untuk membuat
koneksi dengan yang lainnya melalui jejaring sosial online dan mengakses
berbagai informasi melalui berbagai cara pula.
Keterampilan untuk mengakses, menilai, menggunakan, dan
mengkomunikasikan kembali secara etis melalui internet merupakan
bidang garapan literasi informasi internet (Tate, 2010:41). Keterampilan
ini sangat dibutuhkan dalam menghadapi perubahan teknologi, sosial,
budaya dan ekonomi yang begitu cepat, karena keterampilan ini menurut
Visser dan Visser-Valfrey (2008:45) adalah pendorong utama dan
prasyarat untuk belajar sepanjang hayat. Dalam konteks pendidikan
diarahkan untuk pengembangan keterampilan metakognitif, yang
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memungkinkan peserta didik untuk mengelola tindakannya sendiri
sebagai pembelajar seumur hidup (Aspin, Chapman, Evans, Bagnall,
2012:906).
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Abstrak
Keterampilan dalam literasi informasi ini mencakup kemampuan
dalam mengidentifikasi masalah, mencari dan menemukan informasi,
mensintesiskan informasi, menyusun, mengorganisir, menciptakan
temuan, mengetahui kapan informasi itu dibutuhkan, mengatur,
menyortir, dan mengkomunikasikan temuan informasi kepada orang
lain, mengevaluasi hasil jawaban, menggunakan/memanfaatkan
informasi, serta menarik pelajaran dari proses pencarian informasi yang
dibutuhkan untuk menyelesaikan, mengambil keputusan, dan mencari
solusi dari suatu masalah. Peradaban masa depan adalah masyarakat
informasi menjadi komoditas utama dan interaksi antar manusia sudah
berbasis teknologi informasi dan komunikasi (Information and
Communication Technology/ITC), maka peran Information Literacy
(literasi informasi) adalah salah satu keterampilan yang harus dimiliki
oleh setiap orang untuk dapat bersaing di era globalisasi sekarang ini.
A. Pendahuluan
Sejak dasawarsa 90-an, terjadi perkembangan yang sangat pesat
dalam bidang ilmu pengetahuan dan teknologi. Kemajuan iptek ini
ditandai dengan kemajuan teknologi, komunikasi dan informasi.
Perkembangan ini sangat berpengaruh dalam aspek kehidupan manusia
dan terjadi begitu cepatnya sehingga era ini banyak yang menyebutnya
sebagai era gloalisasi. pada prinsipnya mengacu pada perkembangan-
perkembangan yang cepat di dalam teknologi komunikasi, transformasi,
informasi yang bisa membawa bagian-bagian dunia yang jauh (menjadi
hal-hal) yang bisa dijangkau dengan mudah.
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Peradaban masa depan adalah masyarakat informasi menjadi
komoditas utama dan interaksi antar manusia sudah berbasis teknologi
informasi dan komunikasi (Information and Communication Technology/ITC),
maka peran Information Literacy (literasi informasi) adalah salah satu
keterampilan yang harus dimiliki oleh setiap orang untuk dapat bersaing
di era globalisasi sekarang ini. Dalam era global saat ini, informasi telah
masuk kesetiap ruang dan waktu, sehingga setiap detik informasi itu
terus bertambah.  Sejak kita baru mulai bangun pagi sampai tidur di
malam hari, ribuan bahkan jutaan informasi menyebar kemana-mana.
Baik itu lewat lisan, media cetak, elektronik dan lain-lain. Dengan
membanjirnya informasi tersebut adalah akibat dari perkembangan
teknologi dan komunikasi. Oleh karena itulah, maka setiap orang perlu
melek informasi (information literacy) agar dalam menempuh kehidupan
terus meningkat dan dapat memfilter informasi mana yang sesuai dengan
kebutuhannya.  Hukum alam kehidupan adalah progresif, ini tidak akan
pernah mundur sejengkalpun sehingga setiap orang harus terus berubah
jika tidak ingin punah.
Setiap orang dalam menjalani kehidupannya pasti dihadapkan pada
berbagai macam permasalahan dan pilihan yang terkadang
membingungkan. Terutama bagi orang-orang yang bekerja dengan
volume tinggi, untuk dapat mengatur waktu, mana pekerjaan yang harus
diprioritaskan atau dapat memenej waktu sehingga semuanya dapat
berjalan lancar, maka diperlukan keterampilan informasi (literasi
informasi). Istilah lierasi informasi (information literacy) lebih akrab disebut
sebagi “melek informasi” dan “keberaksaraan informasi”. Bahkan
diberbagai pertemuan/forum ilmiah juga sering didiskusikan mengenai
literasi informasi ini. Oleh karena itu, dalam rangka menanggapi
kebutuhan informasi yang semakin berkembang dan kompleks, kita
memerlukan adanya literasi informasi sebagai proses pembelajaran
seumur hidup (lifelong learning).
Keterampilan dalam literasi informasi ini mencakup kemampuan
dalam mengidentifikasi masalah, mencari dan menemukan informasi,
mensintesiskan informasi, menyusun, mengorganisir, menciptakan
temuan, mengetahui kapan informasi itu dibutuhkan, mengatur,
menyortir, dan mengkomunikasikan temuan informasi kepada orang
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lain, mengevaluasi hasil jawaban, menggunakan/memanfaatkan
informasi, serta menarik pelajaran dari proses pencarian informasi yang
dibutuhkan untuk menyelesaikan, mengambil keputusan, dan mencari
solusi dari suatu masalah (Fatmawati; 2010, 23).
B. Literasi Informasi (Information Literacy); Perpustakaan dan
masyarakat
Pada dasarnya perpustakaan merupakan bagian dari budaya suatu
bangsa. Khususnya yang berkenaan dengan budaya literasi
(keberaksaraan), budaya baca, budaya tulis, dokumentasi, dan informasi.
Kebudayaan itu sendiri dapat diartikan sebagai hasil cipta, karsa, dan
karya manusia, yang terjadinya membutuhkan proses waktu yang
panajang. Setelah diadaptasi, diuji, dikaji, dan diterima oleh masyarakat.
Pada sisi lain, perpustakaan merupakan salah satu symbol peradaban
umat manusia. Dengan demikian bias diartikan bahwa masyarakat yang
telah memiliki perpustakaan yang sudah berkembang baik dan maju,
amka masyarakat itulah yang telah diindikasikan berperadaban tinggi
(Sutarno; 2006, 14).
Perpustakaan sebagai organisasi publik memberikan pelayanan
informasi kepada msyarakat umum dengan mengutamakan kepuasan
pelayanan. Perpustakaan sebagai sumber informasi merupakan pintu
gerbang pengetahuan yang menyediakan kebutuhan akan informasi
sepanjang hayat. Jika masyarakat sebagai pengguna perpustakaan, sudah
melek informasi, maka berbagai informasi yang melimpah tersebut akan
menjadi sumber daya yang bermanfaat. Oleh karenanya, menjadi penting
bagi setiap diri mau mengevaluasi informasi yang mereka terima.
Dengan penguasaan kemampuan literasi informasi, akan membuat
masyarakat menjadi lebih percaya diri untuk maju, serta berani
mengambil keputusan. Bahkan tidak berani, tetapi juga tepat.
Pada saat orang memperhatikan dan menyimak bagaimana
perkembangan perpustakaan dalam sejarah umat manusia telah
mempunyai daya pesona sendiri. Perkembangan perpustakaan dirasakan
lambat, tetapi pasti. Perpustakaan sungguh telah menjadi tempat
berbagai penemuan dan oengetahuan, peristiwa-peristiwa penentu
sejarah, terhimpun dan terabadikan, serta dapat dinikmati oleh manusia
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yang sangat banyak. Setelah melihat perkembangan perpustakaan, secara
singkat dapat dikatakan bahwa perpustakaan menjadi mata rantai sejarah
bagi masa lalu. Pijakan bagi kehidupan umat manusia di masa sekarang,
dan mertupakan pembimbing untuk melangkah ke masa depan.
Era globalisai menuntut adanya penguasaan teknologi informasi
pada setiap orang, tetapi dengan teknologi juga banyak pihak yang tidak
bertanggungjawab memanfaatkannya untuk kepentingan deskruktif.
Potensi penyebaran informasi pada dunia maya (internet), justru
digunakan oleh beberapa pihak untuk tujuan yang kurang baik. Inilah
yang patut kita berikan pemahaman kepada masyarakat, atau membekali
keterampilan bagaimana menerima informasi yang baik dan bijak. Apa
sebenarnya informasi itu, mana informasi yang memberi manfaat dan
mana informasi yang hanya sekedar sampah (tidak bermanfaat). Sehingga
nantinya masyarakat dapat memilah sendiri yang mana informasi yang
mereka butuhkan atau informasi yang layak untuk mereka konsumsi.
C.Masyarakat Informasi
Bagi masyarakat atau individu yang pekerjaannya meliputi temu
kembali informasi dan menyebarkan informasi bahwa informasi yang
ada saat sekarang ini adalah informasi yang melebihi dari seorang rata-
rata,artinya ketersediaan informasi lebih banayak dari yang ada
sebelumnya dalam sejarah menunjukkan bahwa lebih banyak
keterampilan yang dibutuhkan dari sebelumnya untuk memilih informasi
apa yang penting, apakah hanya untuk keperluan rumah arau untuk
bisnis, atau keperluan lainnya. Sekarang ini arus informasi begitu besar
sehingga tidak ada aspek dari kehidupan yang tidak teersentuh, baik
urusan pribadi maupun profesi (Dewi dkk, 2006; 193).
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Gambar 1. Informasi Mempengaruhi Seluruh Aspek Masyarakat
Menuruat Akhmad Djunaedi (disampaikan dalam perkuliahan
Manajemen Dukungan Layanan Informasi pada tanggal 8-10-2009),
bahwa di dalam masyarakat terdapat tiga tingkatan dari aspek informasi
yaitu:
a. Tingkat pertama adalah Masyarakat sadar akan informasi, yaitu
masyarakat yang sudah sadar bahwa informasi diperlukan untuk
meningkatkan daya saing untuk maju, misalnya masyarakat petani
yang pada saat menjelang panen mereka mencari informasi harga
tentang harga-harga jual di berbagai pasar.
b. Tingkat kedua adalah masyarakat kaya informasi, yaitu masyrakat yang
sudah cukup mempunyai daya saing (kompetitif), misalnya
masyarakat perguruan tinggi, masyarakat dunia usaha (yang bukan
usaha kecil dan menengah). Masyarakat kaya informasi telah
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mempunyai akses yang memadai ke sumber-sumber informasi.
Mereka tidak mudah tertipu oleh informasi yang menyesatkan,
mereka mampu mengumpulkan informasi yang cukup banyak dengan
mudah dan secara perorangan mereka mampu menyeleksi mana
informasi yang benar dan mana yang kurang benar.
c. Tingkat ketiga adalah masyarakat berbasis pengetahuan (knowledge Based
Society), yaitu masyarakat yang kaya informasi yang dalam mengambil
keputusan sehari-hari mendasarkan diri pada pengetahuan. Dalam hal
ini pengetahuan tersedia secara memadai dan mudah diakses oleh
masyarakat. Informasi yang berlimpah mendorong diolahnya
informasi tersebut menjadi pengetahuan seperti membuka keran air,
yang mampu mengubah masyarakat menjadi masyarakat yang cerdas
melalui pemanfaatan kemajuan teknologi informasi
D.Literasi Informasi (Information Literacy); Perpustakaan dan
Peradaban
Peradaban global adalah dunia informasi yang berlalu-lalang
membangun realitas maya. Transformasi budaya, lalu menuju pada
kekuasaan imajiner. Keberadaan sebuah perpustakaan sebagai penyedia
jasa informasi, meski berada dalam ketegangan antara struktur social-
ekonomi yang khaotik, toh masihkekuatan membangun  memiliki
kekuatan pembangun kekuatan informasi. Maka, peran dan fungsi
perpustakaan di era glibalisasi adalah bermain dan berebut kuasa
informasi dalam system social. Dengan kata lain, perpustakaan akan eksis
manakala mengembangakan moda komunikasi dalam peradaban
manusia.
Pengembangan peran perpustakaan dalam moda komunikasi,
mengharuskan perpustakaan mengambil tugas pencerah peradaban
manusia. Perpustakaan dituntut oleh tugasnya sebagai emancipator
dalam proses-proses transformasi kebudayaan. Peran-peran ini, secara
konseptual, menjadikan perpustakaan sebagai medium dalam proses
dialektik konstruksi dan rekonstruksi kebudayaan. Perpustakaan lalu
menjelma menjadi “historisitas-mediasi”, yaitu menyediakan informasi
yang melintas batas masa lalu, kekinian, dan masa depan (Thompson
1995). Maka, perpustakaan yang baik adalah perpustakaan yang
mendokumentasikan peristiwa-peristiwa masa lalu, membawa refleksi
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pada kekinian, dan mengajak berfikir untuk membayangkan dunia masa
depan.
Logika “histori-mediasi” membawa peran perpustakaan sebagai
ruang dialog yang melampaui batas-batas ruang dan waktu. Pada aras
konteks, perpustakaan pun akan melintasi pada dunia realitas dan dunia
maya, dan antara dunia local dan global. Perpustakaan sebagai ruang
dialog peradaban dan yang bermain dalam proses moda komunikasi,
dengan demikian, memiliki fungsi jelas dalam system social.perpustakaan
menjadi penanding budaya konsumtif yang serba instan hasil logika pasar
neo-liberal. Perpustakaan tidak hanya menyediakan segepok informasi,
namun menyodorkan berbagai alternative untuk sebuah agenda
rekonstruksi kebudayaan. Dalam artian peran perpustakaan adalah
sebagai agen dalam proyek strategi kebudayaan.
Proyek strategi kebudayaan ini menyebabkan perpustakaan tidak
hanya digunakan untuk pelayanan institusi pendidikan semacam
universitas dan sekolah, namun mesti hadir sebagai mediasi dalam
komunikasi social masyarakat. Perpustakaan, lalu, tidak hanya
bermanfaat untuk para pelajar dan mahasiswa, namun memiliki fungsi
sebagai pencatat peristiwa, merefleksikan dan menyediakan ruang
imajinasi untuk membangun kebudayaan masa depan secara lebih baik.
E. Literasi Informasi (Information Literacy) Suatu Keniscayaan
Zaman
Landasan yang kokoh untuk menuju  melek informasi
(information literacy) adalah budaya baca masyarakat. Dan budaya baca
akan terbentuk manakala minat baca dimasyarakat telah tumbuh dan
berkembang. Melihat kenyataan bangsa Indonesia dalam masalah minat
baca mengingatkan kita pada perkataan Soekarno, “menjadi koeli bangsa
asing di negeri sendiri,” bahkan mungkin mengingatkan kita sebuah
kisah perbudakan bahkan kematian bangsa yang diakibatkan oleh
kebodohan rakyatnya. Salah satu jawaban atas kemelut kemiskinan atau
keterbelakangan yang terjadi di negeri ini tidak lain adalah minat baca.
Maka dapat melihat  bahwa jarak minat baca berbanding lurus dengan
jarak kemajuan sebuah bangsa. Bahkan dapat dikatakan bahwa kunci
utama untuk keluar dari kemelut kemiskinan dan menuju bangsa yang
makmur adalah dengan membangkitkan minat baca masyarakat.  Akar
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kemiskinan yang melanda sebagian rakyat Indonesia adalah karena masih
tingginya tingkat melek aksara dan sangat payahnnya minat baca
sebagian besar masyarakat. Kita tidak akan menemukan sebuah
kenyataan di belahan bumi manapun ada orang yang berilmu dan luas
pengetahuannya tapi hidupnya miskin, keculi atas dasar pilihan hidup
(Suherman diakses dari google.co.id).
Mengapa minat baca bangsa Indonesia masih begitu rendah?
Untuk menjawab pertanyaan ini tidaklah mudah. Karena masalah minat
baca sudah merupakan problem social, yang memiliki banyak aspek,
yang tentu saja memerlukan rekayasa social sebagai solusinya. Akan
tetapi kalau dilihat secara umum rendahnya minat baca ini diakibatkan
oleh dua factor yaitu factor cultural dan factor struktural.
1. Faktor kultural berkaitan dengan mentalitas atau kepribadian
masyarakat Indonesia, yang oleh salah seorang budayawan disebut
dengan “bangsa layak jajah”; pribadi yang ingin cepat meraih sukses
tanpa melihat proses; lebih baik makan singkong hari ini dari pada
makan nasi tapi besok, lisan lebih dominan dari pada tulisan,
menonton menjadi hegemoni dibandingkan dengan membaca, otot
lebih berharga dari pada otak.
2. Faktor struktural, yaitu kurangnya kemauan politik (political will)
dari pemerintah untuk  sungguh-sungguh  meningkatkan peranan
minat baca masyarakat. Hal ini bisa kita lihat dari porsi anggaran
dalam APBN atau APBD untuk perpustakaan dan peningkatan
minat baca masyarakat.
Untuk mengatasi masalah minat baca dan lebih lanjut ke
masalah information literacy dapat digunakan tiga macam strategi yaitu  (1).
strategi kekuasaan (power strategy), (2). Strategi persuasive (persuasive
strategy), (3). Strategi normative-reedukatif (normative-reeducative strategy).
Strategi kekuasaan hanya bisa dilakukan oleh pemerintah. Dengan
kewenangannya dapat menginstruksikan bahka melakukan mobilitas
structural dari tingkat presiden sampai struktur yang paling bawah.
Misalnya dengan mengeluarkan PP, Kepres, sampai Perda tentang
peningkatan minat baca. Di sini juga didukung dengan Undang-Undang
tentang perpustakaan, yang sekarang ini sedang dibahas di DPR.  Dalam
menggunakan strategi persuasive, media massa memiliki peranan yang
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besar. Karena pada umumnya strategi persuasive dijalankan melaui
pembentukan opini public dan pandangan masyarakat yang tidak lain
melalui media massa (buku, surat kabar, majalah, TV, Internet dan lain-
lain). Usaha persuasive ini telah dilakukan dengan menayangkan iklan
layanan masyarakat di berbagai stasiun TV. Strategi normative-reedukatif
berarti aturan yang belaku di masyarakat. Posisi kunci norma-norma
social dalam kehidupan bermasyarakat Indonesia telah diakui secara luas
oleh hampir semua ilmuan sosial. Norma termasyarakatkan melalui
education (pendidikan). Oleh karena itu straegi normative ini umumnya
digandengakan dengan upaya reeducation (pendidikan-ulang) untuk
menanamkan dan mengganti paradigma berfikir masyarakat yang lama
dengan yang baru. Dan lembaga yang paling tepat untuk hal ini adalah
lembaga pendidikan. (Suherman, diunduh dari internet pada tanggal 18-
10-2014).
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URGENSI ISU PARADIGMATIK KAJIAN PERPUSTAKAAN
DALAM MENGHADAPI PERSAINGAN GLOBAL MASYARAKAT
EKONOMI ASEAN
Dr. Nurdin Laugu
(Dosen Ilmu Perpustakaan pada Fakultas Adab dan Budaya UIN Sunan Kalijaga)
Abstrak
Era globalisasi ekonomi Asia yang penuh persaingan ketat dalam wujud
AFTA (ASIAN Free Trade Agreement) 2015 mendatang menjadi momen
penting dan bersejarah bagi negara-negara ASEAN untuk berbenah diri
jika tidak ingin tidak mendapatkan apa-apa, bahkan lebih pahit dari itu,
marginalisasi alias tergusur dari kandang sendiri. Oleh karena itu, tulisan ini
hadir untuk memperlihatkan salah satu titik penting dalam menghadapi
persaingan tersebut yang perlu disadari adalah kehadiran perpustakaan
sebagai katalisator peningkatan kualitas SDM (sumber daya manusia) yang
berdaya saing tinggi. Tanpa daya saing SDM tersebut mustahil menghindar
dari situasi marginalisasi tersebut. Sayangnya, kehadiran perpustakaan
hingga kini berada pada situasi tidak futuristik. Atas dasar itulah, tulisan
ini bekerja memperlihatkan betapa pentingnya kajian-kajian perpustakaan
hadir secara dinamis sehingga perubahan paradigma kajian ilmu
perpustakaan menjadi wacana tak terelakkan.
Kata Kunci: pergeseran paradigma perpustakaan, revolusi ilmiah, positivistik,
konstruktivisme Kritis, pendidikan, AFTA 2015.
A. Pendahuluan
Isu globalisasi ekonomi dan persaingan global dalam konteks
Masyarakat Ekonomi Asia (MEA) menjadi wacana hangat dan krusial bagi
masyarakat internasional yang bukan saja terbatas dalam pusaran Asia
sendiri melainkan juga masyarakat dunia secara keseluruhan. Krusialitas
wacana tersebut menjadi tak terelakkan khususnya pada negara-negara yang
belum mapan struktur dan infrastruktur ekonominya. Titik krusialitas ini
terletak pada upaya dan kemampuan mereka dalam menghadapi dan
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menyelesaikan berbagai tantangan global seperti persaingan dunia kerja dan
kepentingan nasional. Secara regional, masyarakat ekonomi Asia yang
masuk dalam forum ASEAN Economic Community (AEC) telah diprediksi
akan menghadapi berbagai persoalan krusial dalam memasuki ASEAN Free
Trade Area (AFTA) yang akan diberlakukan pada tahun 2015 mendatang.
Persoalan tersebut secara signifikan akan mengemuka dalam berbagai
bentuk, terutama kemampuan sumber daya manusia (SDM) yang
ditentukan tingkat kualitasnya melalui tingkat kualitas pendidikan yang
dimiliki. Sementara tingkat kualitas pendidikan dipengaruhi sarana dan
lingkungan pembelajaran yang kondusif. Pembelajaran yang kondusif di sisi
lain dibangun oleh ketersediaan akses informasi dan/atau pengetahuan yang
dalam hal ini ditentukan oleh ketersediaan perpustakaan yang baik.
Secara pasti bahwa persoalan global seperti itu tak ayal lagi akan
melahirkan dampak signifikan dalam kehidupan masyarakat, entah bersifat
positif ataupun negatif. Persoalannya sekarang adalah terletak pada
kemampuan dan kesiapan seluruh masyarakat dalam memenangkan
persaingan yang mutlak terjadi di saat kesepakatan AFTA yang direncakan
tersebut tiba pada waktunya. Oleh karena itu, alasan ketidaksiapan dan
ketidakmampuan memasuki situs pusaran kontestasi ekonomi global
tersebut tidak lagi rasional karena bila dilakukan tidak lagi punya makna
yang bisa melahirkan kesiapan dan kemampuan. Makna hanya bisa hadir
melalui sebuah upaya sistemik untuk membangun kapasitas pengetahuan,
keterampilan, dan motorik dalam rangka mempersiapkan diri memasuki
pertarungan pasar bebas tersebut yang akhirnya dapat menghasilkan
manfaat lebih besar bagi kehidupan mereka sebagai suatu bangsa.
Indonesia dalam kaitan pertarungan pasar bebas ini merupakan
salah satu dari sejumlah masyarakat ekonomi Asia yang dengan ragam
persoalannya menghadapi situasi menegangkan. Oleh karena itu, berbagai
upaya sistemik perlu dipikirkan secara kritis agar dapat melewati efek
ketegangan ini secara aman dalam pengertian tampil sebagai bangsa yang
mampu mengambil manfaat secara maksimal dari adanya kesepakatan
AFTA tersebut. Langkah-langkah strategis oleh pemerintah Indonesia tentu
sudah dilakukan meskipun mungkin masih terdapat sejumlah celah yang
terbuka lebar dan berpotensi besar menggagalkan upaya maksimal yang
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sudah dilakukan, seperti reformasi bidang pendidikan dan langkah-langkah
strategis lainnya dalam pembangunan kesejahtraan nasional.
Jika konstelasi wacana ini diamati secara seksama dan hati-hati,
maka isu fundamental dan krusial yang akan muncul adalah sejauh mana
SDM Indonesia siap bertarung dalam ruang pasar bebas yang dijanjikan
tersebut. Jika persoalan ini disepakati, maka persoalan lapis berikutnya
adalah bagaimana kesiapan bertarung SDM tersebut diperlengkapi dengan
kemampuan pengetahuan dan keterampilan yang kompetitif. Untuk
memiliki kemampuan tersebut, wacana pada tataran pendidikan menjadi
penting. Pendidikan bangsa menjadi fokus perhatian yang dapat dilihat dari
berbagai dimensi, seperti sistem pembelajaran dan lingkungan khususnya
sarana pembelajaran berupa perpustakaan yang merupakan salah satu
elemen utama dalam dunia pendidikan. Sebagai elemen utama pendidikan,
kehadirannya secara pasti akan memberikan implikasi penting dan urgen
dalam melahirkan manusia yang berkualitas sebagaimana terjadi di negara-
negara maju. Perpustakaan tidak lagi menjadi pelengkap pembelajaran
semata tetapi juga merupakan inti dan pusat pembelajaran, baik secara
formal maupun nonformal.
Kehadiran perpustakaan semacam ini tampaknya akan menjadi
salah satu elemen utama konstelasi dari ruang kontestasi yang menentukan
berhasilnya sebuah permainan. Karena melihat posisi strategis perpustakaan
seperti ini yang secara konseptual memberikan harapan besar bagi perannya
dalam membangun manusia yang berkualitas untuk memasuki pasar bebas
dimaksud, maka kehadirannya menjadi keniscayaan. Sayangnya, harapan
semacam itu hingga saat ini dalam konteks Indonesia masih berada di
awang-awang sehingga pada titik itulah, isu paradigmatik kajian
perpustakaan dalam tulisan ini perlu dipikirkan ulang untuk menemukan
sebuah paradigma kontestatif yang dapat menempatkan perpustakaan
sebagai sebuah realitas yang memberikan efek dan implikasi penting dalam
kehidupan masyarakat dan bangsa. Oleh karena itu, paradigma kontestatif
tersebut harus mampu membaca perpustakaan sebagai sebuah realitas
konstruktif yang diciptakan dan dibentuk oleh tujuan individu maupun
masyarakat yang berkeadaban. Di samping paradigma pada tataran
pendekatan, fokus eksplorasi yang melihat titik korelatif antara eksistensi
perpustakaan dan profit kesejahtraan masyarakat, baik secara materiil
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maupun nonmateriil, perlu digapai. Pendekatan dan fokus ini juga
diharapkan dapat berkorelasi dengan kultur aktor perpustakaan dalam
kaitan pola pikir, tindakan, produksi, dan sebagainya.
B. Kerangka Konseptual
Wacana paradigmatik kajian perpustakaan merupakan titik sentral
dinamis dalam pengembangan ilmu dan implikasi praktiknya pada
kehidupan masyarakat. Upaya pengembangan tersebut menjadi penting
dilihat dari pendekatan berbasis konsepsi kritis untuk membaca fenomena
sosial perpustakaan yang tereduksi secara berlebihan ke dalam realitas
teknis-mekanis. Upaya semacam ini bisa jadi harus menempuh revolusi
ilmiah sebagai etape krusial dalam menggapai tahap baru paradigma1 kajian
perpustakaan yang bersifat konstruktivistik sekaligus kritis dalam membaca
realitas fenomena perpustakaan dan kepustakawanan. Proses revolusi ilmiah
seperti itu digambarkan Thomas Kuhn (1996) dalam karya monumentalnya
berjudul The Structure of Scientific Revolution. Karya ini mencoba
memperlihatkan sebuah proses ilmiah yang bukannya berjalan linear
melainkan radikal dalam pertarungan antarparadigma ilmu pengetahuan.
Atas dasar itu, Ia menantang pendapat dominan terhadap anggapan
terjadinya ilmu pengetahuan dari proses kumulatif. Ia menjelaskan bahwa
perkembangan ilmu tersebut tidak terjadi seperti itu tetapi secara revolusi
sebagaimana model yang dikembangkannya dari satu paradigma ke
paradigma lainnya melalui sejumlah tahap proses sebagai berikut.
1 Paradigma di sini dipahami sebagai suatu pandangan dasar dari sebuah disiplin
ilmu tentang apa yang menjadi pokok persoalan yang semestinya dipelajari. Terkait dengan
itu, George Ritzer (2011:6-7) merumuskan paradigma sebagai sebuah pandangan mendasar
dari ilmuwan tentang apa yang menjadi pokok persoalan yang semestinya dipelajari oleh
suatu cabang ilmu pengetahuan. Jadi sesuatu yang menjadi pokok persoalan ilmu
berdasarkan versi ilmuwan tertentu. Paradigma membantu merumuskan tentang apa yang
harus dipelajari, persoalan apa yang mesti dijawab, bagaimana menjawabnya, dan aturan
apa yang harus diikuti dalam menginterpretasikan informasi yang dikumpulkan dalam
rangka menjawab persoalan tersebut.
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Paradigma I Normal Science Anomali Krisis Revolusi
Paradigma II
Model tersebut menunjukkan bahwa ilmu pengetahuan pada
awalnya didominasi dan dibentuk oleh sebuah paradigma tertentu yang
dominan dalam pengertian suatu persoalan dipandu oleh sebuah pandangan
dasar tentang sesuatu yang kemudian itulah disebut sebagai paradigma
pertama. Seiring dengan proses dominasi paradigma pertama ini, para
ilmuwan bekerja berdasarkan paradigma dominan tersebut yang hasilnya
kemudian disebut sebagai normal science. Perkembangan persoalan yang
semakin lama semakin kompleks menyebabkan para ilmuwan yang bekerja
melahirkan normal science akhirnya sulit dilakukan karena terjadinya
penyimpangan dari paradigma dominan yang kemudian disebut sebagai
tahap anomali. Akibatnya, semakin lama penyimpangan tersebut terjadi,
semakin tak terkendalikan, yang akhirnya pekerjaan ilmuan mengalami
tahap krisis, sebuah situasi yang tidak kondusif dan bahkan mustahil untuk
melahirkan ilmu pengetahuan baru sehingga validitas paradigma pertama
disangsikan dan tidak dapat dipegangi lagi.2 Ketika paradigma pertama
tersebut tidak dapat digunakan, maka pada titik itulah terjadi sebuah
revolusi sebagai pertanda diperlukannya sebuah paradigma baru untuk
menjadi pegangan ilmuwan dalam bekerja yang kemudian disebut sebagai
paradigma kedua (Kuhn dalam Ritzer, 2011).
Pola pergeseran paradigma Kuhn di atas secara ilmiah dapat
menjelaskan dinamika perkembangan ilmu pengetahuan yang mengalami
proses dialektika antara diri dan dunia sosiokultural, jika meminjam
konsepsi Frans M. Parera dalam Bungin (2008) yang berlangsung dalam tiga
momen secara simultan, yaitu eksternalisasi, objektivasi, dan internalisasi.
Eksternalisasi dimaksudkan sebagai suatu bentuk penyesuaian diri dengan
dunia sosiokultural yang hasilnya sebagai suatu produk yang kemudian
2 Revolusi paradigma Kuhn sebagai pergantian paradigma menurut Ahimsya-
Putra (2007) tidak ditemukan dalam ilmu sosial-budaya karena dalam ilmu tersebut
paradigma lama biasanya tidak sama sekali  ditinggalkan walaupun paradigma baru muncul.
Revolusi ilmu pengetahuan dalam ilmu sosial-budaya terjadi ketika muncul paradigma baru
yang mengungkap aspek-aspek tertentu dari gejala sosial-budaya yang selama ini terabaikan.
Oleh karena itu kehadiran paradigma baru merupakan pelengkap paradigma lama yang
keduanya bisa saling melengkapi.
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menjadi realitas pengetahuan. Sementara, objektivasi berarti sebuah
interaksi sosial yang terjadi dalam dunia intersubjektif yang mengalami
institusionalisasi. Di sisi lain, internalisasi dianggap sebagai sebuah proses
yang dilalui individu dalam mengidentifikasi dirinya dengan lembaga-
lembaga lainnya. Ketiga proses ini bekerja mengikuti paradigma yang
menjadi kerangka acuannya dalam memberikan signifikasi terhadap sebuah
realitas objek pengetahuan.
Pola pergeseran paradigma yang digambarkan Kuhn di atas
khususnya yang mengacu pada perubahan paradigma geosentris ke
heliosentris3 Copernicus yang merupakan revolusi ilmiah terbesar dunia
yang meruntuhkan paradigma dominan sebelumnya serta mendorong
paradigma baru lainnya muncul dalam berbagai bidang pengetahuan.
Revolusi paradigma Copernicus ini merupakan titik api yang berhasil
membakar semangat ilmuwan dan menjadi satu pola pusaran arus
perubahan pemikiran di kalangan ilmuwan yang berupaya menciptakan
sebuah konsep baru yang dinamis. Sejalan dengan itu, John Hick, sebagai
seorang ahli teologi dan filsafat agama, mengadopsi konsepsi geosentris-ke-
heliosentris Copernicus tersebut ke dalam disiplinnya. Jika Copernicus
menggeser pusat gravitasi dari bumi ke matahari, maka John Hick
menggeser pusat gravitasi teologi dari agama-agama kepada Tuhan
(Religions-centredness to God-centredness). Jika konsepsi revolusi ini dipinjam ke
dalam ilmu perpustakaan, maka pusat gravitasi informasi perpustakaan akan
bergeser dari kepemilikan koleksi kepada kepemilikan akses.
Ketiga pola pergeseran paradigma di atas memperlihatkan garis
konsepsional yang sama berupa solusi terhadap permasalahan yang tak
3 Pertarungan dua paradigma tersebut sudah terjadi, jauh sebelum Nicolaus
Copernicus (1473-1543 M.), pada sekitar abad ke-3 S.M. ketika misalnya Aristoteles (384-
322 S.M.) dan Ptolomeus (90-160 M.) mengusung pendapat bahwa bumi adalah pusat alam
semesta yang dikenal sebagai geosentris, sedangkan di pihak lainnya, Aristarchus (310-230
S.M.) yang menyatakan bahwa pusat alam semesta bukanlah bumi, melainkan bumi
hanyalah salah satu dari sejumlah planet yang mengitari matahari, yang disebutnya sebagai
heliosentris, yaitu matahari sebagai pusat tata surya. Pertarungannya adalah teori geosentris
bisa dominan dan bertahan sekitar 18 abad lamanya, hingga tepatnya abad ke-15 M.
menjadi era keruntuhannya yang digantikan oleh heliosentris Copernicus (Admiranto,
2009).
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terpecahkan oleh paradigma dominan yang terjebak pada dogmatisme
pengetahuan. Sebagai solusi, perubahan paradigma tersebut memberikan
alternatif baru dan pilihan segar dalam menjawab persoalan kekinian. John
Hick, misalnya, memberikan pandangan dunia baru (world view) bagi
permasalahan pelik di kalangan kelompok keagamaan yang cenderung
bersifat fanatis dan berpotensi merusak sendi-sendi toleransi individu-
masyarakat. Demikian halnya, persoalan dan kerumitan yang selalu terjadi
dalam dunia perpustakaan, misalnya pada persoalan keterbatasan informasi
karena keterbatasan dana yang dialokasikan untuk pengadaan koleksi
perpustakaan padahal informasi perpustakaan merupakan isu kunci dan jiwa
keberadaan perpustakaan. Akibatnya, paradigma kepemilikan koleksi
menjadi problematik dan dilematik padahal dunia informasi saat ini
memberikan peluang untuk mendapatkan informasi tanpa memiliki koleksi.
Oleh karena itu, kepemilikan koleksi sebagai paradigma dominan yang
selama ini menjadi gravitasi informasi perpustakaan mengalami anomali dan
bahkan krisis paradigmatik. Upaya keluar dari krisis tersebut, paradigma
baru dibutuhkan untuk menjawab ketersediaan informasi bagi masyarakat
pengguna yang tidak lagi berpijak pada kepemilikan koleksi tetapi
ketersediaan itu dijawab oleh paradigma berupa kepemilikan akses.
Berdasar kerangka konseptual di atas, kajian paradigmatik ilmu
perpustakaan penting adanya rekonstruksi berkelanjutan agar efek
eksistensinya bisa dirasakan oleh masyarakat. Efek eksistensinya perlu dikaji
dan ditemukan karena tanpanya keberadaan perpustakaan akan dianggap
sebagai beban. Akibatnya, keberadaan perpustakaan pada setiap lingkungan
akan dipertanyakan dan ditempatkan pada posisi marginal karena dianggap
sebagai lembaga yang tidak produktif sebagaimana status yang disandangnya
sebagai lembaga nonprofit. Oleh karena itu, interpretasi tentang nonprofit
kelembagaannya perlu reinterpretasi kritis untuk memberikan dasar
argumentatif yang menggambarkan bahwa perpustakaan adalah aset dan
investasi besar yang jauh melebihi nilai terminologi profit yang secara
umum dipahami sebagai keuntungan bersifat materiil dan langsung. Upaya
ke arah pemikiran tersebut dibutuhkan sebuah paradigma baru yang mampu
membaca nilai utama kapital perpustakaan sebagai aset-investasi bagi
produktivitas individu dan kolektivitas dalam suatu bangsa untuk
menghadapi persoalan global.
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C. Pembahasan
Isu paradigmatik perpustakaan menjadi menarik bagi penulis
diawali ketika mulai menelusuri kajian perpustakaan yang bersifat kritis yang
ternyata jarang ditemukan. Jarangnya kajian kritis tersebut menjadi salah
satu pertanda kajian perpustakaan hingga kini lebih banyak didekati secara
deskriptif dan positivistik yang hanya melihat perpustakaan pada tataran
teknis-mekanis. Karena para pengkaji ilmu perpustakaan, baik dari kalangan
mahasiswa maupun peneliti dan termasuk dosen, cenderung berpikir
positivistik sehingga karya-karya mereka tidak mampu membaca fenomena
dinamis dan konstruksi kepentingan yang melahirkan proses
“marginalisasi”4 dunia perpustakaan. Akhirnya, penelusuran terhadap karya-
karya kritis tersebut mulai menyadarkan penulis bahwa dunia perpustakaan
sedang mengalami sebuah era kevakuman paradigmatik. Kegalauan pun
muncul dan mendorong penulis untuk berpikir lebih jauh agar fenomena
marginalisasi dapat dipahami secara baik yang harapannya perpustakaan
dapat diberdayakan dan kemudian memberdayakan.
Isu marginalisasi perpustakaan menurut hemat penulis bukanlah
isu yang baru melainkan isu yang telah berlangsung lama dan mengakar
yang seolah-olah menjadi kebenaran yang tak dapat dibantah. Kebenaran
tersebut dapat dilihat bahwa hanya beberapa gelintir pustakawan yang
menjadi pemimpin, kepala atau direktur, di perpustakaan umum,
perpustakaan perguruan tinggi, dan perpustakaan sekolah, misalnya.
Perpustakaan umum rata-rata dipimpin oleh pejabat struktural daerah yang
mungkin tidak mengerti perpustakaan sama sekali, perpustakaan perguruan
tinggi lebih banyak dipimpin oleh dosen meskipun tidak punya kualifikasi
4 Marginalisasi di sini dipahami sebagai situasi yang memperlihatkan sejumlah
keadaan, pertama pustakawan sebagai elemen utama perpustakaan tidak mendapatkan posisi
penting dan strategis dalam pengelolaan perpustakaan, tetapi justru ditangani kebanyakan
oleh orang-orang yang tidak mengerti perpustakaan; kedua, perpustakaan ditempatkan
sebagai elemen pelengkap semata dalam dunia pendidikan sehingga tanpa perpustakaan
pendidikan tetap dianggap bisa berjalan; ketiga, keberadaan perpustakaan dianggap sebagai
bidang yang hanya membebani biaya anggaran lembaga karena dianggapnya sebagai bidang
yang tidak menghasilkan keuntungan materiil seperti bidang-bidang lainnya; keempat,
karena dianggap tidak produktif maka pengelolaan perpustakaan berjalan apa adanya.
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kepustakawanan, dan perpustakaan sekolah dipimpin oleh guru yang
kebanyakan tujuan utamanya hanya mendapatkan tambahan angka kredit
untuk memenuhi persyaratan tunjangan sertifikasi mereka. Pada titik inilah,
perpustakaan mengalami salah satu bentuk anomali dan/atau penyakit
kronis yang berbahaya. Akibatnya, posisi perpustakaan berada pada titik
nadir marginal yang membutuhkan sebuah advokasi kritis agar
keberadaannya dapat dipahami sebagai salah satu elemen utama dari
kemajuan suatu masyarakat.
Pada posisi marginal seperti digambarkan di atas tentu sulit bagi
perpustakaan untuk diharapkan menjadi salah satu elemen utama dan
strategis dalam menghadapi persoalan hidup global, khususnya dalam
lingkaran masyarakat ekonomi Asia yang perjanjiannya berupa AFTA akan
menjadi tantangan besar bagi setiap negara yang terlibat, khususnya
Indonesia. Oleh karena itu, kajian paradigmatik perpustakaan menjadi
signifikan dan menentukan status dan posisi perpustakaan ke depan, yang
dipikirkan penulis, sebagai sebuah kapital bangsa yang berfungsi
memproduksi SDM berkualitas yang memiliki jiwa budaya lokal berpikir
global. Harapan ini tentu tidaklah utopis, tetapi justru menjadi harapan yang
logis dan futuristik bagi sebuah bangsa untuk dapat mencapai kejayaannya
seperti yang pernah diraih oleh bangsa Yunani, lalu digantikan oleh dunia
Islam, yang kemudian digantikaan oleh masyarakat Eropa, yang semua
kemajuan tersebut ditopang oleh kebangkitan ilmu pengetahuan yang salah
satu elemen utamanya adalah perpustakaan besar yang lahir pada masa itu
(Laugu, 2013). Berdasar pada fenomena di atas, tulisan ini akan menelusuri,
paling tidak, tiga isu pokok paradigmatik, yaitu pergeseran paradigma, fokus
kajian, dan kultur kepustakawanan.
Pergeseran paradigma sebagai isu pertama menjadi titik awal dari
persoalan lainnya karena isu ini menyentuh keyakinan dasar dari sebuah
ilmu pengetahuan yang dilihat dalam tiga bentuk, yaitu: ontologi,
epistemologi, dan metodologi. Dominasi paradigma positivistik terhadap
kajian ilmu perpustakaan yang telah mereduksi objek kajian perpustakaan ke
dalam realitas teknis-mekanis telah melahirkan pengetahuan ilmu
perpustakaan yang bersifat statis. Pendekatan positivistik dari pertanyaan
ontologi pengetahuan di atas membentuk realitas riil sebagai objek yang
kehadirannya didorong oleh hukum dan mekanisme alam yang bersifat
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abadi. Akibatnya, objek perpustakaan yang mewujud dalam berbagai
fenomena, seperti pembuatan katalog dan pengadaan koleksi, hanya dilihat
sebagai sesuatu yang terjadi atas dorongan kebutuhan alami semata, tidak
dikonstruksi oleh kepentingan individu ataupun kelompok tertentu. Atas
dasar itulah, fenomena perpustakaan selalu dikaji melalui pola pikir
positivistik yang hasilnya bersifat teknis dan mekanis yang melulu berkutat
pada proses suatu objek kajian atau fenomena itu sendiri, tanpa melihat
sesuatu yang melatarinya sebagai sebuah keniscayaan yang tak terpisahkan
dari fenomena dimaksud.
Sebagai sebuah objek ataupun fenomena, realitas pembuatan
katalog dalam bingkai pendekatan positivistik misalnya dikaji sebatas isu-isu
yang terkait dengan unsur-unsur yang dibutuhkan pengguna katalog agar
dalam proses penelusuran terjadi secara cepat, efisien dan efektif, tanpa
dilakukan sebuah eksplorasi tentang kepentingan apa yang terjadi di balik
keberadaan katalog tertentu dan apa yang sesungguhnya diinginkan oleh
kelompok tertentu ketika penelusuran tersebut dapat dilakukan secara
cepat, akurat, dan efektif. Sama halnya pengadaan koleksi selalu dikaji
berdasarkan kebutuhan dan pemanfaatan koleksi serta pemenuhannya pada
pemustaka, tetapi mengabaikan kepentingan yang kemungkinan melekat
pada pengadaan subjek koleksi tertentu dan penolakan subjek koleksi
tertentu yang padahal kemungkinan justru penting bagi pemberdayaan
seorang individu ataupun kelompok masyarakat. Demikian juga unsur siapa
yang terlibat dan yang melibatkan untuk apa yang semuanya tidak
mendapatkan tempat dalam kajian positivistik di atas. Kajian-kajian yang
berupaya membongkar absolutisme kebenaran positivistik perpustakaan
menjadi isu krusial dalam membawa perpustakaan menjadi sebuah objek
ilmu pengetahuan yang dinamis.
Akibat ontologis positivistik tersebut, objek perpustakaan secara
epistemologis dianggap sebagai fenomena yang saling terbatasi dengan
peneliti yang keduanya merupakan entitas mandiri, yaitu bersifat dualis dan
objektivis. Artinya, peneliti dalam hubungan penelitiannya menjaga jarak
agar tidak terjebak pada subjektivisme mereka. Oleh karena itu, hasil analisis
yang diperoleh dianggap sebagai temuan bersifat objektif karena mereka
tidak melibatkan diri dalam pembangunan wacana tetapi mereka
menempatkan dirinya di luar wacana tersebut yang kemudian menarik
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simpulan melalui generalisasi informasi dari setiap data yang secara
metodologis dikenal dengan istilah eksperimental dan/atau manipulatif
terhadap data yang biasanya berbentuk kuantitatif. Konsepsi manipulatif
tersebut berasal dari potensi, di antaranya, “penyembunyian” pernyataan
tidak setuju menjadi setuju dan/atau sebaliknya melalui proses analisis
generalisasi data penelitian. Generalisasi menciptakan keseragaman dalam
arti suara-suara kecil akan ikut pada suara-suara besar. Hasil penelitian
semacam itu kemudian disebut sebagai ilmu pengetahuan objektif karena
pengikutan suara-suara kecil tersebut misalnya bukanlah pendapat peneliti
melainkan mode analisis positivistik. Ketidakterlibatan peneliti sebagai
instrumen penelitian juga menjadi syarat mutlak bagi objektivitas hasil
penelitian paradigma ini.
Keberadaan paradigma positivistik sebagai pendekatan dominan
yang telah mengakar lama dalam kontur pengetahuan pustakawan dan
pemerhati perpustakaan berimplikasi kuat pada proses teknisisasi dan
mekanisasi perpustakaan yang berujung pada marginalisasi. Akibatnya,
posisi perpustakaan sebagai objek ilmu mengalami stagnasi khususnya pada
sisi pengembangan. Upaya perubahan tentu menjadi kata kunci dalam
menghadapi situasi semacam itu. Oleh karena itu, terminologi revolusi
paradigma perpustakaan dengan meminjam konsepsi Copernicus menjadi
relevan dan strategis dalam rangka membangun gagasan baru yang lebih
terbuka untuk melihat perpustakaan sebagai fenomena dinamis.5 Revolusi
dimaksud berupa peralihan paradigma dari positivisme ke konstruktivisme
kritis. Peralihan ini merupakan langkah konseptual untuk memberikan
perspektif baru dalam memahami perpustakaan secara kritis sebagai upaya
pembebasan dari marginalisasi.
Pendekatan konstruktivisme kritis sebagai upaya paradigmatik
dalam pembebasan dari situasi marginal perpustakaan dapat dilihat dalam
tiga bentuk berupa perubahan ontologi, epistemologi, dan metodologi.
Pendekatan kritis ini pada tataran ontologis objek perpustakaan akan
mengalami perubahan karena realitas fenomena perpustakaan dilihat sebagai
5 Gagasan perpustakaan sebagai fenomena dinamis bukanlah isu baru karena
Ranganathan (2006) sejak awal abad ke-20 sudah memberikan gagasan tersebut yang
dikemas dalam salah satu hukum ilmu perpustakaan yang dikenal dengan istilah library is
growing organism.
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relativisme historis dalam pengertian realitas objek pengetahuan
perpustakaan yang sepanjang waktu diyakini dibentuk oleh nilai sosial,
politik, budaya, ekonomi, dan gender. Posisi objek perpustakaan sebagai
realitas di satu sisi dan peneliti sebagai pembangun pengetahuan di sisi lain
mengalami kontak dan hubungan interaksional yang saling memengaruhi.
Interaksi tersebut secara epistemologi dikenal dengan hasil yang bersifat
transaksional dan subjektivis karena peneliti dalam menemukan
pengetahuan terlibat secara langsung pada objek yang diamati yang
keterlibatannya memberikan satu mekanisme interpretasi terhadap objek
yang menempatkan dirinya sebagai instrumen penelitian meskipun pada
interpretasi yang dilakukan tetap berada dalam bingkai konseptual tertentu.
Jadi subjektivitas di sini bukanlah keinginan semaunya peneliti melainkan
didasarkan pada sebuah bentuk perspektif yang secara akademik bisa
diterima.
Pendekatan konstruktivisme kritis ini karenanya secara metodologi
mengandalkan teknik wawancara mendalam terhadap pelaku tindakan yang
menjadi objek kajian. Wawancara bukan seadanya melainkan pendalaman
isu ditarik dari sebuah persoalan yang sedalam-dalamnya sebagai mekanisme
perolehan data. Pada titik inilah kajian paradigma konstruktivisme kritis ini
membuka dirinya pada peneliti menjadi instrumen penelitian karena ketika
mereka mampu berjalan pada teknik semacam itu berarti layak baginya
memberikan sebuah interpretasi terhadap apa yang ditelitinya. Jarangnya
kajian perpustakaan semacam ini berimplikasi pada pemahaman publik,
termasuk para pustakawan dan pemerhati perpustakaan, yang memahami
perpustakaan sebagai persoalan teknis semata yang akhirnya tidak mampu
memberikan efek produktivitas sosial dalam menghadapi persoalan
masyarakat, baik lokal maupun global.
Oleh karena itu, penempatan perpustakaan pada kerangka berpikir
konstruktivisme kritis memberikan sinyal kuat bagi pelaku dan pemerhati
perpustakaan untuk berani melihat konstelasi kepentingan yang terbentang
pada dunia perpustakaan sebagai ruang kontestasi. Keberanian melihat
perpustakaan sebagai ruang kontestasi menunjukkan sebuah keyakinan
bahwa perpustakaan adalah dinamis dan merupakan suatu konstruksi
kepentingan di kalangan aktor yang membawa kepentingannya masing-
masing. Keyakinan semacam ini akan membawa pada sebuah kesadaran
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penting bagi pelaku dan pemerhati perpustakaan untuk menempatkan
perpustakaan sebagai ruang yang dirancang untuk membangun masyarakat
yang berbudaya belajar (learning society).6 Berbudaya belajar bukan sekadar
senang belajar melainkan menjadi masyarakat yang memiliki kemandirian
sosial, budaya, politik, dan sebagainya serta tidak mudah tersulut informasi
yang menggiurkan. Demikian juga menjadi masyarakat yang memiliki daya
saing yang kompetitif, baik secara lokal maupun global, khususnya dalam
konteks menghadapi persaingan yang dibawa AFTA 2015 mendatang.
Kesadaran terhadap pentingnya perpustakaan yang bekerja pada
tataran konstruktivisme kritis menyediakan ruang produktif dan
interpretatif untuk membangun sebuah konstruksi baru wacana. Kehadiran
konstruksi baru wacana tersebut berarti peluang pergeseran fokus kajian
perpustakaan menjadi penting yang kemudian memandu kita pada
persoalan kedua dalam tulisan ini. Tak pelak lagi bahwa pergeseran
paradigma positivistik ke konstruktivisme kritis memberikan ruang strategis
bagi peneliti untuk mengonstruksi perpustakaan menjadi lembaga yang
tidak sekadar teknis tetapi bersifat konseptual dan paradigmatik. Artinya,
kajian perpustakaan membentuk perpustakaan menjadi lembaga produktif
yang memberikan kontribusi dasar dan fundamental dalam menciptakan
masyarakat yang maju. Kehadiran perpustakaan bukan lagi lembaga yang
dilihat sebagai biaya dan beban bagi lembaga induknya melainkan sebagai
lembaga yang menjadi dasar produksi kapital melalui pengembangan
sumber daya manusia. Kajian perpustakaan berbasis konstruktivisme kritis
berupaya menyadarkan publik, khususnya pengambil kebijakan, untuk
melihat bahwa kehadiran perpustakaan merupakan keniscayaan berkenaan
dengan pengembangan sumber daya manusia.
6 Wujud rancangan semacam itu dapat dilihat dalam pandangan Gillen (2010)
yang mengemukakan bahwa seiring perkembangan ekonomi berbasis pengetahuan
perpustakaan memainkan peran yang sangat penting seperti membantu orang belajar
membaca dalam pengertian luas; membantu orang menemukan pekerjaan dan belajar
kesempatan pengembangan karir; membantu para pengusaha, khususnya dari kalangan
menengah ke bawah, untuk memperoleh wawasan, penelitian pasar dan informasi yang
dibutuhkan untuk mengembangkan, memperbaiki, dan mempertahankan bisinis. Karena
itulah, laporan penelitian yang yang dibuat ini mendorong masyarakat untuk melihat
perpustakaan bukan sebagai koleksi buku melainkan sebagai agen pengembangan ekonomi
dalam masyarakat.
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Upaya membangun kesadaran dimaksud tentu fokus kajian harus
terasa oleh masyarakat, khususnya para pengambil kebijakan. Misalnya,
kalau selama ini kajian perpustakaan lebih banyak berkutat pada persoalan
pelayanan, katalogisasi, koleksi, dan semacamnya yang dominan bersifat
teknis dan puas diri (self satisfaction), maka kajian konstruktivisme kritis ini
melihat implikasi dan efek produktivitas perpustakaan pada berbagai aspek
kehidupan masyarakat, seperti kaitan antara kehadiran perpustakaan dan
tingkat kesejahtraan masyarakat.7 Kaitan ini tidak sekadar dilihat sebagai
hubungan alami sebagaimana dalam paradigma positivistik tetapi juga
dilihat wujud hubungannya melalui kesadaran diskursif yang membaca
hubungan semacam itu tidak semata-mata bersifat linear tetapi juga
terbentuk atau dikonstruksi oleh masyarakat sendiri yang belum tentu
terjadi pada masyarakat yang berbeda. Hal ini penting diungkap sebagai
upaya pemberdayaan perpustakaan secara holistik. Paradigma baru ini
berusaha memahami keunikan-keunikan masyarakat yang bukan saja pada
pemustaka melainkan juga pada pustakawan sendiri sebagai pengelola
perpustakaan sekaligus pengguna perpustakaan.
Melalui upaya seperti ini, pengkaji perpustakaan yang awalnya
memahami status nirlaba perpustakaan sebagai organisasi yang hanya
mengeluarkan biaya dan tidak menghasilkan keuntungan, yang bahkan
akibatnya dianggap sebagai beban organisasi, berubah pada interpretasi yang
melihat perpustakaan sebagai cikal bakal laba (profit) dan kapital. Kehadiran
perpustakaan memang bukan lembaga yang secara langsung dan instan
mendapatkan keuntungan berupa uang dan laba jenis lainnya melainkan
lembaga yang kehadirannya sebagai fondasi utama di balik semua laba yang
dihasilkan oleh semua lembaga profit. Keberfungsian perpustakaan secara
maksimal akan membawa keuntungan yang juga maksimal pada lembaga
profit karena tingkat keuntungan dipengaruhi dan, bahkan, ditentukan oleh
tingkat kualitas SDM. Secara umum diyakini bahwa kemajuan suatu bangsa
7 Hal serupa disampaikan Hamilton-Pennell (2008) yang mengungkapkan bahwa
terdapat sejumlah kajian perpustakaan yang mencoba melihat kaitan ekonomi dengan
kehadiran perpustakaan yang salah satu di antaranya kehadiran perpustakaan bukan saja
mampu membiayai dirinya melainkan juga mendorong peningkatan pembayaran pajak.
Demikian juga seorang kontraktor yang melaporkan bahwa pemanfaatan perpustakaan
pada bisnisnya mampu mendapatkan keuntungan 1 juta dollar. Atas dasar itulah Hamilton-
Pennell menyatakan bahwa perpustakaan adalah bisnis.
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ditentukan oleh kemajuan masyarakatnya, sementara kemajuan masyarakat
tersebut ditentukan oleh tingkat pengetahuan yang dimiliki SDMnya.
Kondisi semacam ini perlu dibangun khususnya dalam
menghadapi AFTA 2015 mendatang agar sumber daya manusia Indonesia
terencana secara baik dalam membangun kualitasnya. Kualitas pengetahuan
perlu dipersiapkan khususnya melalui perpustakaan karena tidak semua
anggota masyarakat memiliki akses maksimal terhadap pendidikan formal di
samping pendidikan formal tersebut memiliki keterbatasan waktu dalam
proses transformasi pengetahuan. Oleh karena itu, kehadiran perpustakaan
menjadi keniscayaan bagi bukan saja pada mereka yang tidak memiliki akses
pendidikan formal melainkan juga pada mereka yang hidup dalam
pendidikan formal. Kehadiran perpustakaan dengan demikian menjadi
penting bagi semua jenis dan level masyarakat. Kesadaran semacam ini
penting dibangun bagi bangsa terutama dalam mempersiapkan dan
merancang diri untuk menghadapi persaingan global yang mustahil
dihindari pada saat penerapan AFTA 2015.
Arus perubahan dan kesadaran seperti di atas dapat digelindingkan
bagaikan bola salju ketika kajian-kajian perpustakaan yang lahir menawarkan
lokus dan fokus baru yang menempatkan perpustakaan sebagai lembaga
penting yang menentukan di balik produksi kapital. Produksi kapital yang
bukan saja sulit dicapai oleh lembaga-lembaga profit melainkan mustahil
kapital dicapai secara maksimal tanpa kehadiran perpustakaan. Oleh karena
itu, kajian-kajian perpustakaan perlu memperlihatkan efek eksistensinya
dalam kaitan kehidupan masyarakat, entah itu pada konteks ekonomi,
budaya, spiritualitas, karakter, dan semacamnya yang semuanya dapat dilihat
garis hubung yang tidak terputus antara perpustakaan dan konteks-konteks
tersebut.
Diskusi tentang konteks-konteks dimaksud menandakan tulisan ini
beralih pada pesoalan ketiga berupa implikasi paradigmatik lokus dan fokus
kajian pada isu sebelumnya. Implikasi paradigmatik dimaksud berupa
budaya pustakawan dan masyarakat yang tidak terlepas dari persoalan
ekonomi, spiritualitas, dan karakter sebagai komponen utama yang
membentuk kultur kehidupan mereka. Budaya pustakawan dalam konteks
ini penting dilihat dari sisi sebagai profesionalitas yang bekerja sebagai
pengelola informasi untuk membangun kualitas pendidikan masyarakat
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melalui penyediaan akses pengetahuan. Sebagai pengelola pengetahuan,
pustakawan diharapkan bekerja secara dinamis yang dinamisasinya bisa
berbeda dan/atau bertingkat satu sama lainnya yang dalam konsepsi
konstruktivisme kritis dapat diungkap fenomenanya yang kemudian menjadi
suatu tracing research baru yang menemukan keunikan antarkarakter
pustakawan. Keunikan yang ditemukan tersebut bisa berada pada tataran
cara berpikir (way of thinking), cara bertindak (way of acting), cara
menghasilkan (way of producing) output pengelolaan pengetahuan, dan
semacamnya yang semuanya bergaris hubung pada peningkatan kualitas
sumber daya manusia secara keseluruhan yang akhirnya daya saing SDM
tidak diragukan lagi dalam menghadapi setiap kontestasi ke depan.
Pada tataran cara berpikir, misalnya, pustakawan memiliki
keunikan yang berbeda dalam menanggapi setiap informasi yang dihadapi
sehingga pemikiran masing-masing pustakawan sebagai aktor penting
berbeda wujud sekaligus berujud berbeda dalam setiap rumusan pemikiran
yang ditimbulkannya dalam kaitan pengelolaan perpustakaan. Akibat
perbedaan rumusan ini berimplikasi pada tataran cara bertindak yang juga
tidak dapat dilihat secara positivistik semata, misalnya berpikir A pasti
menghasilkan pikiran A atau B pasti pikiran B, dan seterusnya, tetapi juga
bersifat konstruktivistik karena berpikir A bisa saja menghasilkan pikiran B
atau sebaliknya. Pada intinya paradigma baru ini selalu melihat bahwa
persoalan tidak selamanya bersifat linear. Oleh karena itu, objek kajian perlu
dilihat secara dinamis untuk menghasilkan temuan yang juga bersifat
dinamis yang pada intinya bahwa setiap objek harus dihidupkan untuk
diajak dialog memahami fenomena yang menjadi inti dari semua fenomena
yang terpapar secara kasat mata. Pendekatan semacam ini kemudian
melahirkan efek yang juga tak kalah pentingnya dalam tataran cara
menghasilkan sesuatu yang perlu dipahami sebagai sesuatu yang dikontruksi
(constructed).
Sejalan dengan itu, konstruksi pada konteks budaya masyarakat
sebagai pengguna perpustakaan tidak kalah krusialnya untuk dipahami
sebagai objek yang dinamis dan hidup serta selalu berubah yang merupakan
inti keunikannya dalam kajian ini. Kajian perpustakaan dalam paradigma
baru menuntut eksplorasi dan investigasi pada aspek produksi masyarakat
yang merupakan efek langsung dari eksistensi perpustakaan. Efek produksi
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ini perlu ditelusuri dari sisi cara berpikir dan bertindak mereka sebagai
pengguna perpustakaan. Efek produksi ini tentu pertama-tama harus dilihat
dari cara berpikir mereka dihubungkan dengan koleksi yang mereka
gunakan sehingga titik pertemuannya dapat dipahami yang meskipun tidak
hanya bersifat alamiah sebagaimana pada pendekatan positivistik karena
bisa saja pengaruhnya tidak terletak pada pengetahuan informatifnya tetapi
terletak pada logika dan konteks informasi yang berada di balik
pengetahuan dimaksud. Oleh karena itu, kedalaman investigasi peneliti
menjadi penting untuk memahami fenomena yang sesungguhya menjadi inti
permasalahan dalam pengelolaan perpustakaan dalam rangka pemberdayaan
masyarakat untuk menghadapi persaingan masyarakat ekonomi Asia kini
dan masa datang.
Berdasar pada produktivitas masyarakat berbasis perpustakaan,
persoalan jaringan kerjasama yang merupakan salah satu elemen penting
dalam pemberdayaan budaya pustakawan maupun masyarakat menjadi
persoalan yang perlu dieksplorasi. Kerjasama perpustakaan dalam berbagai
bentuk yang menjadi titik penting untuk diwujudkan seringkali terhadang
oleh ketimpangan kekuatan dan/atau kemampuan perpustakaan karena
dasar berpikir positivistik yang keyakinannya bahwa wujud kerjasama hanya
bisa terjadi oleh mereka yang memiliki kemampuan yang kurang lebih sama.
Hal ini berakibat tidak produktif terhadap peran perpustakaan secara
keseluruhan. Oleh karena itu, nilai kerjasama perpustakaan perlu berubah
paradigmanya yang berangkat dari keuntungan kedua belah pihak
perpustakaan kepada keuntungan masyarakat sebagai pengguna
perpustakaan secara keseluruhan yang perlu diadvokasi tanpa mengenal
kotak primordialitas profesional. Paradigma ini berupaya mengangkat beban
primordialitas profesional tersebut menjadi fenomena yang harus
diselesaikan berbasis pada kesadaran kolektif untuk membangun gerakan
revolusioner pada tataran nilai konseptual perpustakaan. Gerakan
revolusioner dimaksud merupakan langkah strategis dan sinergis bagi
gerakan perpustakaan untuk menciptakan masyarakat berbudaya
pengetahuan melalui lingkungan masyarakat belajar (learning society) untuk
menghadapi, khususnya, persaingan global masyarakat ekonomi Asia pada
penerapan AFTA 2015 mendatang.
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D. Penutup
Upaya menghadapi derasnya persaingan pasar ekonomi global,
yang terutama didatangkan oleh kerjasama multilateral ASEAN berupa
AFTA 2015, merupakan keniscayaan bagi setiap individu dan kelompok
untuk mempertahankan eksistensi mereka, khususnya sebagai bangsa.
Dalam upaya semacam itu, kehadiran SDM berkualitas menjadi kata kunci
utama yang tingkat signifikansinya ditentukan oleh pengetahuan yang
dimiliki. Sementara, kepemilikan pengetahuan tersebut ditentukan oleh
ketersediaan akses pengetahuan yang dapat melalui pendidikan formal
ataupun nonformal. Mengingat pendidikan formal memiliki banyak
keterbatasan ruang dan waktu bagi masyarakat secara umum yang bukan
saja dari mereka yang termarginal, dan bahkan tereksklusi, secara ekonomi
maupun sosial, melainkan juga mereka yang punya akses namun tidak
maksimal. Ketika situasi semacam ini dibiarkan, maka masyarakat sebagai
bangsa tak ayal lagi akan menghadapi masalah krusial sehingga pada titik
inilah kehadiran perpustakaan menjadi salah satu katalisator yang dapat
membawa bangsa keluar dari situasi krusial. Eksistensi perpustakaan dalam
konteks ini menyediakan ruang dan waktu tanpa batas bagi setiap orang
untuk mendapatkan pengetahuan secara mandiri dalam membangun
kualitas pengetahuan mereka.
Upaya mencapai kualitas pengetahuan masyarakat melalui
kehadiran perpustakaan tersebut bukanlah pekerjaan mudah karena citra
perpustakaan sedang berada pada titik nadir yang memprihatinkan.
Keprihatinan ini terjadi oleh status perpustakaan yang dipahami sebagai
persoalan teknis dan mekanis belaka. Akibatnya, kehadiran perpustakaan di
tengah masyarakat dianggap bukan hal penting, apalagi utama, melainkan
berfungsi sebagai pelengkap belaka sehingga kehadirannya tidak terasa, dan
bahkan kadang kala dianggap sebagai beban lembaga. Situasi ini tidak
mengherankan ketika dihubungkan dengan kajian-kajian bidang
perpustakan yang dominan bersifat teknis dan mekanis. Oleh karena itu,
upaya pengembangan perpustakaan dibutuhkan kajian-kajian yang bersifat
dinamis dan konseptual agar kehadirannya memberikan efek dinamis
sekaligus berimplikasi konseptual. Kajian-kajian semacam itu hanya bisa
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diperoleh melalui paradigma baru perpustakaan yang membutuhkan adanya
pergeseran paradigma atau revolusi ilmiah dalam bahasa Thomas Kuhn.
Oleh karena itu, kajian paradigmatik pada tataran revolusi ilmiah
seperti di atas menjadi krusial dalam menghadirkan perpustakaan yang
diharapkan dapat berimplikasi pada peningkatan kualitas SDM. Pada titik
ini jelas bahwa kehadiran perpustakaan yang baik perlu didukung kajian
bersifat konseptual yang menempatkan perpustakaan sebagai jantung SDM.
Penempatan status perpustakaan sebagai jantung memberikan sinyal kuat
betapa penting kehadirannya dalam konstelasi pusaran kontestasi global
sehingga pengembangannya pun menjadi keniscayaan. Kembali pada tataran
revolusi ilmiah tersebut, kajian ini mengajukan pergeseran paradigma
perpustakaan dari positivistik ke konstruktivisme kritis melalui perubahan
ontologis yang awalnya melihat objek perpustakaan sebagai realitas yang
didorong oleh kebutuhan alami semata bergeser menjadi realitas yang
dibentuk oleh nilai sosial, politik, budaya, ekonomi, dan sebagainya. Akibat
pergeseran ontologis ini, secara otomatis berimplikasi pada tataran
epistemologis yang juga mengalami perubahan melalui pertemuan objek
dengan penelitinya, pembangun pengetahuan, sebagai dua pihak yang saling
memengaruhi dan bersifat interaksional yang secara metodologis
menjadikan wawancara sebagai teknik pengumpulan data utama.
Kehadiran paradigma baru ini menjadi titik awal kesadaran baru
bagi kajian perpustakaan bekerja pada tataran konstruktivisme kritis sebagai
upaya menciptakan ruang produktif dan konseptual bagi pengembangan
perpustakaan. Kajian perpustakaan dalam konteks ini bergeser lokus dan
fokusnya dari persoalan dominan berkutat pada isu pelayanan, katalogisasi,
koleksi, dan semacamnya yang lebih banyak bersifat teknis dan manajerial
menjadi wacana yang berimplikasi pada tataran produktivitas perpustakaan.
Kajian-kajian melalui paradigma ini perlu lebih intensif menilik kaitan antara
kehadiran perpustakaan dan tingkat kesejahtraan masyarakat untuk melihat
sejauh mana perkembangan ekonomi masyarakat dipengaruhi oleh peran
perpustakaan. Kaitan ini tidak sekadar dilihat sebagai hubungan alami
sebagaimana dalam paradigma positivistik tetapi penting dilihat wujud
hubungannya melalui kesadaran diskursif yang membaca hubungan
semacam itu tidak semata-mata bersifat linear tetapi juga terbentuk dan
dikonstruksi oleh masyarakat. Inti perubahan lokus dan fokus paradigma ini
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terletak pada pemahaman teknis status nirlaba perpustakaan sebagai
organisasi yang tidak menguntungkan beralih pada interpretasi yang melihat
perpustakaan sebagai cikal bakal laba (profit) dan kapital. Cikal bakal ini
dilihat dari peran perpustakaan sebagai jantung sekaligus produsen SDM
berdaya saing tinggi yang merupakan laba tertinggi organisasi.
Perolehan laba tertinggi organisasi tersebut tidak terlepas dari
aktor kunci perpustakaan, yaitu pustakawan. Sementara, keberadaan
pustakawan ditentukan oleh eksistensi budaya mereka yang merupakan ruh
penggerak kinerja dan produktivitasnya dalam mengelola perpustakaan
untuk kepentingan masyarakat. Budaya pustakawan dalam konteks ini
penting dilihat dari sisi sebagai profesionalitas yang bekerja sebagai
pengelola informasi untuk membangun kualitas pendidikan SDM melalui
optimalisasi penyediaan akses pengetahuan. Sebagai pengelola pengetahuan,
pustakawan bekerja secara dinamis yang dinamisasinya bisa berbeda
dan/atau bertingkat satu sama lainnya yang dalam konsepsi konstruktivisme
kritis dapat diungkap fenomenanya yang kemudian menjadi salah satu titik
penelitian penting untuk menemukan keunikan karakter antarpustakawan.
Keunikan yang ditemukan tersebut bisa berada pada tataran cara berpikir,
bertindak, dan menghasilkan output pengelolaan pengetahuan yang bergaris
hubung pada peningkatan kualitas sumber daya manusia secara keseluruhan
yang akhirnya melahirkan daya saing SDM yang tidak diragukan lagi dalam
menghadapi penerapan AFTA 2015 mendatang.
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JEJAK-JEJAK DAN PENYEBARAN PESANTREN
DI WILAYAH  BANDUNG
Oleh: Dr. Ading Kusdiana
Email: adingkusdiana@yahoo.co.id
Abstrak
Agama Islam telah masuk ke wilayah Bandung sejak abad ke-
16  yang dilakukan oleh Syarif Hidayatullah atau  Sunan
Gunung Djati. Jejak dan mata rantai  penyebaran pesantren
di wilayah Bandung, muncul  dan menyebar  datang  dari arah
timur ke barat,  setelah sebelumnya  di wilayah Tasikmalaya
Selatan dan Garut, pada masa Syekh Abdul Muhyi dan Syekh
Jafar Sidiq  berdiri Pesantren Pamijahan,  Pesantren
Takhasus, dan Pesantren Biru  yang   eksis pada abad ke-17
dan  abad ke-18.  Pesantren Mahmud, Sukapakir dan
Sukamiskin dapat dipandang sebagai  pesantren tua yang ada
di wilayah Bandung. Ketiga  pesantren ini eksis pada akhir
abad ke-18 dan pada abad ke-19. Pada awal abad ke-20 di
wilayah Bandung penyebaran pesantren semakin meluas. Di
antara pesantren-pesantren tersebut adalah Pesantren Al-
Bidayah Cangkorah, Al-Asyikin, Baitul Arqam, Islamiyah-
Cijawura,  Cikapayang,  Sindangsari Al-Jawami, Al-Ittifaq,
Pesantren Persis, Mathlaul Anwar Palgenep, Hegarmanah,
Cigondewah, Sirnamiskin, Sadangsari dan  Cijerah.
Kata Kunci: Jejak, penyebaran, pesantren, Bandung.
A. Pendahuluan
Keberadaaan sebuah lembaga  pendidikan  yang menjadi  wadah
atau media bagi  kegiatan pendidikan dalam rangka membangun dan
mencerdaskan kehidupan masyarakatnya akan senantiasa muncul dan
hadir mewakili setiap   generasi dari setiap masyarakatnya.   Oleh karena
itu,   dalam usaha mencapai tujuan tersebut  setiap komponen
masyarakat dari berbagai generasi   selalu memandang penting dan
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berupaya   memelihara  keberadaaan kegiatan pendidikan atau  sebuah
lembaga pendidikan, apapun bentuknya.
Bila ditelusuri,  sebuah pesantren1 muncul  dalam kehidupan
masyarakat biasanya  terlahir karena  adanya  kesadaran  akan tuntutan
kewajiban  dakwah Islamiyah, yaitu kewajiban  untuk  menyebarkan dan
mengembangkan ajaran Islam   sekaligus mencetak  kader-kader ulama
dan da’i yang muncul dalam kehidupan masyarakat tersebut.  Pesantren
juga terlahir di tengah-tengah masyarakat   karena  adannya  kebutuhan
dan tuntutan dari  zamannnya akan perlunya kehadiran sebuah  lembaga
pendidikan yang bisa  menyampaikan dan mengajarkan ajaran agama
sehingga dapat  membuka wawasan pengetahuan masyarakat Islam.
Dalam perjalanannya  sebuah  pesantren muncul, tumbuh dan
berkembang dengan  mengalami  beberapa fase, bentuk ataupun
kategori.   Setidaknya ada lima kategori atau   pola pisik  dari  apa yang
disebut dengan  pesantren selama dalam proses berdiri, tumbuh dan
perkembangannnya. Dalam kategori  yang pertama  biasanya   sebuah
pesantren biasanya sudah  layak untuk dapat dikatakan sebagai pesantren
bila di tempat itu sudah terdapat   masjid dan rumah kiyai yang menjadi
bentuk atau  polanya. Sebuah pesantren yang dapat dikelompokkan
dalam  bentuk atau pola dengan kategori seperti ini umumnya
merupakan pesantren  yang dapat dikatakan masih bersifat sangat
sederhana, di mana kiyai masih mempergunakan masjid sebagai tempat
untuk  mengajar, kemudian santri hanya datang dari daerah sekitar
pesantren sendiri.
1Pesantren menurut pengertian dasarnya adalah  tempat belajar para santri.
Sedangkan pondok berarti rumah atau tempat tinggal sederhana  yang terbuat dari bambu.
Kata pondok mungkin juga berasal dari bahasa Arab “fanduk” yang berarti  hotel atau
asrama. Ada beberapa istilah  yang dapat ditemukan  dan sering dipergunakan  untuk
menunjuk jenis pendidikan  Islam tradisional  atau yang lebih terkenal  dengan sebutan
pesantren.  Di Pulau Jawa termasuk wilayah Priangan   dan  Madura umumnya tempat
kegiatan seperti ini tetap dinamakan  pesantren atau pondok. Di  Aceh pesantren dikenal
dengan istilah dayah atau rangkung atau meunasah, sedangkan di Minangkabau disebut surau.
Kata pesantren berasal dari kata santri yang berarti   orang yang mencari pengetahuan
Islam. Pada umumnya kata pesantren mengacu  pada suatu tempat, di mana santri
menghabiskan  kebanyakan waktu tinggalnya  untuk tinggal dan memperoleh  pengetahuan
(Prasodjo, 1982: 61; Dhofier, 1990: 18 & 44).
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Adapun  pesantren yang dapat dimasukkan ke dalam  kategori
yang kedua, adalah bahwa apa  yang disebut dengan pesantren, selain di
pesantren itu memiliki masjid dan rumah kiyai, juga di pesantren tersebut
telah memiliki pondok  atau asrama tempat menginap para santri yang
datang  dari daerah-daerah yang jauh. Di tempat ini mereka belajar
dengan sistem sorogan2 dan wetonan.3
Kategori  yang ketiga, sebuah pesantren disebut sebagai pesantren
bilamana  di samping  pesantren memiliki masjid, rumah kiyai dan
pondok  atau asrama dengan metode pengajaran  dengan sistem weton
dan sorogan,  di pesantren ini  telah menyelenggarakan  sistem pendidikan
formal seperti madrasah.
Kategori keempat, sebuah pesantren dapat disebut sebagai sebuah
pesantren,    selain pesantren itu  memiliki pola-pola tersebut seperti
yang dikemukakan dalam kategori ketiga, di tempat ini pula
dikembangkan  kegiatan  pendidikan keterampilan, seperti peternakan,
perkebunan, dan lain-lain sebagai upaya membekali santri agar di
samping  memiliki  wawasan tentang pengetahuan  agama  para santri
memiliki keterampilan lain agar bisa hidup mandiri..
2Sistem sorogan adalah sistem pengajaran  di mana  seorang kiyai  mengajar
santrinya  yang masih berjumlah sedikit  secara bergilir santri per santri.  Pada gilirannnya
murid mengulangi  dan menerjemahkan  kata demi kata  sepersis mungkin seperti apa yang
diungkapkan  oleh gurunya.  Sistem penerjemahan dibuat  sedemikian rupa agar murid
mudah  mengetahui  baik arti maupun  fungsi kata dalam rangkaian  kalimat Arab. Dalam
sistemn sorogan seorang murid diwajibkan  menguasai cara pembacaan  dan terjemahan
secara tepat,  dan hanya boleh menerima  tambahan pelajaran  bila telah berulang-ulang
mendalami pelajaran sebelumnya.  Sistem sorogan inilah  yang dianggap fase  tersulit dari
sistem keseluruhan  pengajaran  di pesantren  karena di sana  menuntut kesabaran,
kerajinan, ketaatan, dan disiplin pribadi dari murid itu sendiri (Dhofier, 1982: 28).
3 Sistem wetonan adalah sistem pengajian  di mana seorang kiyai  duduk di lantai
masjid atau beranda rumahnya sendiri dengan membacakan  dan menerangkan teks-teks
keagamaaan  dengan dikerumuni  oleh santri-santri yang mendengarkan dan mencatatkan
uraiannnya itu. Pengajian sorogan masih diteruskan  dengan memberi wewenanng  kepada
guru-guru  untuk melaksanakannnya dibilik masing-masing. Demikian pula  lambat laun
pengajian weton diwakilkan kepada pengganti (badal) sehingga   seorang kiyai hanya
memberikan pengajian weton dengan teks-teks  utama (Dhofier, 1982: 29).
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Adapun pesantren dalam kategori yang kelima, sebuah pesantren
dikatakan  sebagai  lembaga pendidikan pesantren yang sebenarnya,
bilamana di samping  memiliki pola yang keempat tersebut juga terdapat
bangunan-bangunan seperti perpustakaan, dapur umum,  ruang makan,
kantor administrasi, toko  dan lain sebagainya. Pondok pesantren dalam
kategori  yang kelima ini  dapat dikatakan  sebagai pesantren yang telah
berkembang atau bisa juga  disebut sebagai  pondok pesantren
pembangunan.
Terkait dengan upaya menelusuri  pesantren sebagai saluran
islamisasi   di Tatar Sunda   mulai dari  proses awal kemunculan,
pertumbuhan dan penyebarannnya,  rupanya  kategori  dengan  bentuk
atau pola yang pertama  dan kedua dari  makna pesantren itu   yang
dipergunakan dalam  istilah  pesantren di sini.  Dari abad ke-15 sampai
dengan pertengahan abad ke-20  Istilah penyebutan   pesantren   dalam
bentuk  kategori keempat dan kelima  tampaknya  tidak bisa  untuk
dipergunakan dalam penyebutan  pesantren yang terdapat di wilayah
Priangan.  Bahkan istilah pesantren  untuk  kategori yang ketiga  sampai
dengan pertengahan abad ke-XX di wilayah Priangan masih sulit untuk
dapat  menemukannnya.
B. Jejak-jejak Pesantren Tua di Tatar Sunda
Keberadaan lembaga   pendidikan   berupa pesantren yang
berkembang dalam   kehidupan masyarakat Muslim di Tatar Sunda,
pada dasarnya kehadiran pondok pesantren   sejalan dengan
kemunculan dan perkembangan agama Islam yang terjadi di wilayah
tersebut. Oleh karena itu,  ketika wilayah Tatar Sunda  mulai menerima
sentuhan Islam,  bagaimanapun tidak bisa dipisahkan  dengan
keberadaaan daerah-daerah  pesisir pantai  utara Pulau  Jawa bagian barat
sebagai mata rantai  yang  menjadi tempat masuk dan menyebarnya
Islam. Artinya, sebelum  Islam masuk ke wilayah  Tatar Sunda, maka
wilayah pesisir utara  dari Pulau Jawa bagian barat   adalah daerah yang
menerima sentuhan Islam  terlebih dahulu.     Dengan demikian yang
menjadi  rute  masuk dan  menyebarnya Islam ke wilayah  Tatar Sunda
dipastikan akan berpangkal  dari daerah sekitar pesisir pantai utara Pulau
Jawa bagian barat.
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Begitu juga dengan  dengan  pelacakan keberadaaan lembaga-
lembaga pendidikan  seperti pesantren  sebagai  media    penyebaran
Islam,   dapat dipastikan bahwa yang menjadi rute-rute  mata rantainya
tidak bisa dilepaskan  dari  keberadaaan  lembaga-lembaga pendidikan
pesantren yang telah ada sebelumnya  di mana lembaga-lembaga
pendidikan pesantren itu   telah berdiri dan diketemukan  di sekitar
daerah  utara pesisir pantai utara dari  pulau Jawa bagian barat  ini. Baru
setelah itu keberadaaan  lembaga  pendidikan pesantren masuk dan
menyebar ke wilayah pedalaman, tidak  terkecuali  ke wilayah
pedalamanTatar Sunda.
Menurut  informasi   yang diperoleh dengan mengacu  kepada
sumber lokal  yang dicatat  oleh Hageman yang  menyebutkan bahwa
awal persentuhan  masyarakat Tatar Sunda  dengan ajaran Islam bermula
dari kedatangan orang Islam pertama, seorang “saudagar Muslim
pribumi” yang telah melaksanakan ibadah haji  yaitu  Haji Purwa atau
Haji Bahaudin4 ke Cirebon Girang dan Galuh pada  1250 J/1337 M5
yang bermaksud menyebarkan  agama Islam,  maka diprediksikan bahwa
sebagai  mata rantai pertama yang menjadi  tempat masuk dan
menyebarnya Islam ke wilayah Priangan pada awalnya dimulai  dari
daerah Cirebon kemudian ke daerah Galuh.   Begitu juga dengan
kegiatan pendidikan yang dilakukan masyarakat Muslim, seiring dengan
masuk dan menyebarnya Islam ke Cirebon dan kemudian ke  Galuh
4Sebelum melaksanakan  ibadah haji, nama asli dari  Haji Purwa adalah
Bratalegawa. Ia merupakan  putera kedua Prabu Guru Pangandiparamarta Jayadewabrata
atau Sang Bunisora, penguasa Kerajaaan Galuh.  Bratalegawa  memilih hidupnya sebagai
saudagar besar, yang biasa berlayar ke Sumatera, Cina, India, Srilangka, Iran,  bahkan
sampai ke negeri Arab. Ia masuk Islam setelah menikah dengan  seorang Muslimah dari
Gujarat yang bernama Farhana binti Muhammmad ( Sukardja, 2007: 29).
5Sekalipun   menurut Ahmad Mansur Suryanegara (1995 : 98)  datangnya H.
Purwa  pada   1250 J/1337 M  tidak  dapat diartikan bahwa Islam  baru masuk, melainkan
telah meluas. Secara umum  dengan adanya informasi tersebut  memberikan indikasi bahwa
secara umum  komunitas masyarakat Muslim di wilayah Priangan   diperkirakan sudah  ada
sejak abad abad IV M. Dengan keberadaan komunitas masyarakat Muslim ini  sudah
barang tentu sejalan dengan keberadaan   kegiatan pendidikan  yang dihimpun  dalam
sebuah wadah yang terdapat di dalamnya,  hanya saja untuk memperkuat  pernyataan  itu
perlu ditunjang  dengan  bukti-bukti yang  kuat.
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maka mata rantai  kegiatan  pendidikan Islam pun diprediksikan   bisa
jadi sudah ada sejak masa  itu dan berasal dari kedua daerah tersebut
(Hageman, 1867: 16; Ekadjati, 1984: 89; Rosidi et al.,  2000:  259).
Dengan demikian dalam tahap yang pertama penyebaran agama  Islam
dengan kegiatan  pendidikannya ke  wilayah Priangan datang dari arah
timur Tatar Sunda.
Tampaknya  upaya untuk  membuktikan kebenaran keberadaaan
pesantren yang telah ada sinkron dengan proses masuk dan menyebarnya
Islam pada abad ke-14 pun masih dihadapkan kepada beberapa
persoalan yang kompleks  dan masih menimbulkan teka-teki.
Ditemukannya kompleksitas  untuk  mendapatkan informasi  tentang
jejak-jejak  keberadaan  pesantren di wilayah Priangan  ini disebabkan
belum ditemukan  bukti-bukti arkeologis  tempat ditemukannya
pesantren pada periode itu karena  bisa jadi  bahwa pesantren yang
dibuat tidak dibangun dari bahan-bahan  tembok yang bisa bertahan
lama  melainkan dari  bahan-bahan kayu atau bilik bambu  dan atap  dari
pohon ilalang yang cepat hancur.
Selanjutnya,   Undang Sunardjo   menyebutkan  bahwa  pada
1418 M  di Karawang  terdapat sebuah pesantren yang bernama
Pesantren Quro  bersamaaan  dengan kedatangan  Syekh Hasanudin6
bin Yusuf Sidik pada tahun tersebut yang sebelumnya singgah di
Cirebon dan melanjutkan perjalanan ke Karawang dan kemudian
menetap dan mendirikan Pesantren Quro di daerah tersebut  sampai
dengan akhir hayatnya (Sunardjo, 1983 : 37-38;  Kosim, wawancara
tanggal 11 Maret 2010).   Selanjutnya dua tahun kemudian, tepatnya pada
1420 M  seorang ulama  yang bernama  Syekh Datuk Kahfi 7 datang juga
dan menetap di Singapura  yaitu di Kampung Pasambangan  dan
6Setelah sekian lama oleh masyarakat setempat ia dikenal sebagai Syekh Quro
7Ia adalah orang  yang  sangat berpengaruh  dan menjadi guru agama Islam
yang datang ke Cirebon. Syekh Datuk Kahpi  inilah yang  pernah menganjurkan muridnya,
Pangeran  Walangsungsang  dan Nhay  Lara Santang untuk berziarah  dan menunaikan
ibadah haji ke Mekah (Sunardjo, 1983: 43;  Sulendraningrat, 1984: 15-16;  Herlina, 2003 :
171).
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mendirikan  lembaga pendidikan yang bernama Pesantren8
Pasambangan9 hingga   sampai akhir hayatnya dan dimakamkan  di Giri
Amparan Jati (Sunardjo, 1983: 38-39).  Berdasarkan informasi tersebut,
keberadaan  pesantren Quro di Karawang  dan Pesantren Pasambangan
di Amparan Jati- Cirebon   dapat dikatakan sebagai   pesantren  yang
menjadi mata rantai  pertama  dalam proses penyebaran Islam ke
wilayah Priangan.
Memasuki  abad ke-15 kehidupan keagamaaan  dan kepercayaaan
masyarakat di Tatar Sunda  mulai mengalami pergeseran  yang cukup
mendasar. Di antara faktor yang mendorong terjadinya  pergeseran ini
adalah karena masuk  dan menyebarnya agama Islam  bersamaaan
dengan runtuhnya  peradaban Hindu. Cirebon adalah daerah pertama di
Tatar Sunda yang  menerima Islam.  Dari sini kemudian  menyebar ke
berbagai daerah di Tatar Sunda. Selanjutnya masih dari Cirebon sebagai
basisnya,  daerah Banten dapat  diislamkan  oleh  Cirebon sejak  awal
8Apa yang disebut pesantren, dulu dengan sekarang berbeda.  Pada zaman dulu
pesantren biasanya tidak mempunyai organisasi atau sedikit organisasinya. Di dalam
Pesantren juga tidak ada sistem kelas, tidak ada kurikulum yang teratur, tidak ada batas-
batas pelajaran untuk masa tertentu. Pelajaran  itu tergantung  pada kemauan wajar  atau
kemampuan murid tanpa ada jaminan  sejauh mana pelajaran  setelah masa tertentu. Lebih
jauh, eksistensi pesantren  sangat tergantung  semata-mata  pada  kiyai pribadi; bila kiyai
meninggal, dapat saja pesantren  tersebut mati pula, terutama bila tidak ada  pewaris
langsung yang meneruskan
9Di antara  orang  yang   menjadi murid dari Syekh Datuk Kahpi  atau Syekh
Nurjati  itu adalah  Raden Walangsungsang, anak dari  Raden Pamanah Rasa buah
pernikahannnya dengan Nhay Subang Larang.  Ketika Raden Walangsungsang dan adik-
adiknya sudah menginjak dewasa, atau  kira-kira  berusia 17 tahun  ibunya Nhay Subang
Larang meninggal dunia. Satu tahun setelah meninggal ibunya, Raden Walangsungsang
meninggalkan  keraton  kerajaaan  yang kemudian diikuti  adiknya Lara Santang
(Sulendraningrat,  1984: 6-12).  Menurut Undang Sunardjo (1984: 42-43)   sebelum
bertemu dengan Syekh Datuk  Kahfi,  Raden Walangsungsang pernah  menimba ilmu
pengetahuan  kepada Ki Gedeng  Danuwarsih , seorang pendeta Budha.  Selanjutnya
setelah selesai  belajar dari sini ia  menuju  ke arah pesisir  yaitu ke Pasambangan di  Negeri
Singapura, tempat kelahiran  ibunya  dan kakeknya Ki Gedeng  Tapa menjadi Mangkubumi
Singapura dan Syahbandar  Muara Jati. Di Pasambangan inilah ia dan adiknya belajar  di
Pesantren Syekh Datuk Kahpi selama tiga tahun. Setelah  dinyatakan tamat belajar,  oleh
gurunya  yaitu Syekh Datuk Kahfi  ia diberi nama menjadi  Ki  Samadullah.
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abad ke-16 M bersamaaan   dengan daerah Jayakarta, Cimanuk dan
Kuningan. Pada pertengahan abad ke-16 pula  Islam telah menyebar
sampai ke wilayah  Priangan. Intensitas  penyebaran  Islam tampak
semakin intensif  seiring dengan runtuhnya  Kerajaaan Sunda pada tahun
1579 akibat serangan Kerajaaan Banten di bawah pimpinan Maulana
Yusup (Graaf, 1949: 114-115; Herlina, 2003: 325-326).
Dengan adanya  pergeseran ini,  kehidupan keagamaaan dan
kepercayaaan  masyarakat  di Tatar Sunda  sedikit demi sedikit mulai
didominasi  oleh Islam10. Pada  periode  ini masjid  merupakan salah satu
simbol utama agama Islam. Pada periode ini,  fungsi masjid tidak hanya
berfungsi sebagai  tempat melaksanakan  kegiatan ibadah semata seperti
shalat, akan tetapi    masjid  telah   berfungsi  sebagai tempat  kegiatan
pengajian. Masjid dapat dikatakan sebagai pesantren11 yang menjadi
tempat orang atau masyarakat Muslim yang ingin belajar tentang agama
Islam. Bahkan  lebih dari itu masjid telah menjadi pusat berbagai
kegiatan yang berkaitan dengan  pengembangan agama dan kebudayaaan
Islam.
Perlu diketahui bahwa pertumbuhan  dan proses penyebaran Islam
yang diikuti dengan  kemunculan  pesantren ke wilayah Priangan  dari
10Meskipun  Islam  sudah diterima secara luas, bukan berarti  kehidupan
keagamaaan dan kepercayaaan masyarakat di wilayah Priangan  sepenuhnya bercorak Islam.
Dalam batas-batas tertentu  pengaruh Hindu  masih mewarnai  kehidupan keagamaaan
masyarakat di wilayah Priangan.  Dalam kenyataaannya, praktik-praktik mistis masih
diterapkan  dalam kehidupan sehari-harinya.  Sinkretisme menjadi  sebuah kenyataaan bagi
masyarakat di wilayah Priangan. Penerimaan  Islam  tidak sepenuhnya melahirkan  sebuah
komunitas yang berusaha untuk mempertahankan  agama leluhurnya  (Herlina,  2003 : 326-
327).
11Salah satu  pola dan karakteristik yang menonjol dari potret kehidupan pada
periode ini adalah bahwa  seiring  dengan pengembangan  pesantren di wilayah pesisir,
pengaruh ekologi laut  dan psikologis  para juru dakwah  yang  juga berprofesi  sebagai
pedagang, telah menjadikan pesantren  pada periode ini  cenderung menampilkan  corak
kosmopolitan, adaptif dan cepat menerima  nilai-nilai baru.  Dalam kaitan ini sublimasi
terhadap tradisi  lama dan budaya lokal, seperti mengadopsi  bentuk bangunan ibadah  dan
asrama, dan atau menggunakan  metode pembelajaran mandala (bandongan)  adalah
beberapa hal  yang membuktikan  akomodasi  budaya  yang dilakukan pesantren tampak
kreatif dan toleran (Haedar, 2004: 8).
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arah Cirebon semakin kokoh dan intensif  pada saat  Syarif Hidayatullah
atau Sunan Gunung Djati datang dan kemudian tampil sebagai kepala
agama dan kepala pemerintahan ke daerah itu.  Sejak   1470 12M  Cirebon
telah berkembang  sebagai pusat  kegiatan  penyebaran dan  pendidikan
seiring  dengan hadirnya Syarif Hidayatullah.   Syarif Hidayat kemudian
mendirikan pesantren  di Dukuh Sembung wilayah  Pasambangan dan
mengajar agama Islam  di Kampung Babadan,  yang berjarak kurang
lebih 3 km arah barat dari Pasambangan. Dalam tahun-tahun
pertamanya di Cirebon ia  banyak aktif   menjadi pendidik/guru sebagai
pengganti Syekh Datuk Kahfi  sekaligus menyesuaikan  diri dengan  adat
kebiasaaan dan nilai-nilai  yang berkembang pada masyarakat Cirebon
yang baru dikenalnya saat itu  (Graaf, 1949: 116-117; Sunardjo, 1983: 54-
55; Ekadjati, 1984: 91).
Sepeninggal Syarif Hidayatullah,   Islam sudah menembus
sebagian besar wilayah pedalaman wilayah Priangan. Perkembangan
Islam dan pesantren pun tidak berhenti sampai di sana. Sekalipun  Syarif
Hidayatullah  telah tidak ada13,  namun penerus-penerusnya tetap
melanjutkan usaha yang telah dirintis para pendahulunya.   Sepeninggal
Syarif Hidayatullah14 pusat  penyebaran  dan pendidikan Islam   tidak
terpusat di Pesantren Ciptarasa saja, namun  kemudian  seiring dengan
berjalannnya waktu,  akhirnya  berkembang ke  daerah lain, seperti
melalui Pesantren Ciwaringin, Buntet,  Ciwedus dan Lengkong.
12Terdapat perbedaaan dalam penyebutan tahun datangnya Syarif Hidayatullah.
Edi S. Ekadjati menyebutkan bahwa  Syarif Hidayatullah datang ke Cirebon pada tahun
1470 sementara Undang Sunardjo menyatakan bahwa Syarif Hidayatullah  datang ke
Cirebon pada tahun 1475.
13Syarif Hidayatullah  meninggal dunia pada 1568 dalam usia 120 tahun.
Jenazahnya  dimakamkan di bukit Sembung Gunung Djati, berdampingan dengan  makam
Raden Walangsung atau Pangeran  Cakrabuana.
14Pada masa Syarif Hidayatullah  yang menjadi basis utama  jalur penyebaran
agama Islam ke wilayah Priangan,   jalur penyebarannya yang  pertama adalah dari arah
Cirebon-Kuningan-Talaga-Ciamis; kedua, Cirebon-Kadipaten-Majalengka-Darmaraja-
Garut; ketiga, Cirebon-Sumedang-Bandung; keempat, Cirebon-Talaga-Sagalaherang-
Cianjur; kelima, Banten-Jakarta-Bogor-Sukabumi; keenam, Banten-Banten Selatan-Bogor-
Sukabumi (Herlina, 2003 : 188)
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Upaya  yang telah dilakukan Syarif Hidayatullah  tidak sia-sia.
Proses penyebaran  agama Islam melalui lembaga  pendidikan pesantren
tidaklah berhenti.  Sepeninggal Syarif Hidayatullah,  pada abad  XVIII M
kegiatan  penyebaran agama Islam ke wilayah Priangan  terus
berlangsung secara intensif. Pangeran  Makhdum dan para mubaligh dari
Cirebon seperti  Pangeran Muhammad dan Pangeran Santri banyak
mengislamkan penduduk  daerah Pasir Luhur, Galuh dan Sumedang
(Ekadjati, 1984: 93).
Di Priangan Selatan, sepeninggal Syarif Hidayatullah,  Syekh Abdul
Muhyi15 melalui pesantrennnya yang berbasis di Goa-goa, ia  banyak
melakukan dakwah Islam di wilayah Tasikmalaya. Sebelum  ke daerah
Tasikmalaya bagian  selatan, Syekh Abdul Muhyi  pernah tinggal di
sekitar   daerah  Darma,  Kuningan.  Selanjutnya atas permintaan
masyarakat muslim setempat, ia menetap di daerah tersebut selama tujuh
tahun (1678-1685) untuk mendakwahkan  ajaran Islam kepada penduduk
setempat.  Setelah itu ia kembali mengembara dan sampai ke daerah
Pameungpeuk, Garut.  Di Pameungpeuk  ia tinggal selama satu  tahun
(1685-1686) untuk menyebarkan agama Islam di kalangan penduduk
15Syekh Abdul Muhyi lahir  di Mataram. Lombok, 1071 H/1650 M dan
meninggal  di Pamijahan, Bantarkalong, Tasikmalaya, Jawa Barat 1151 H/1730 M. Abdul
Muhyi datang dari keluarga bangsawan. Ayahnya, Sembah Lebe Warta Kusumah, adalah
keturunan raja Galuh (Pajajaran). Abdul Muhyi dibesarkan di Ampel, Surabaya, Jawa
Timur. Pendidikan agama Islam pertama kali diterimanya dari ayahnya sendiri dan
kemudian dari para ulama yang berada di Ampel. Dalam usia 19 tahun, ia berangkat ke
Kuala, Aceh, untuk melanjutkan pendidikannya dan berguru pada Syekh Abdul  Rauf
Singkel, seorang ulama sufi dan guru Tarekat Syattariah. Syekh Abdul  Rauf Singkel adalah
ulama Aceh yang berupaya mendamaikan ajaran martabat alam tujuh -yang dikenal di Aceh
sebagai paham wahdatul wujud atau wujudiyyah (panteisme dalam Islam)-dengan paham sunah.
Meskipun begitu Syeikh Abdul Rauf Singkel tetap menolak paham wujudiyyah yang
menganggap adanya penyatuan antara Tuhan dan hamba. Ajaran inilah yang kemudian
dibawa Syekh Abdul Muhyi ke Jawa.  Masa studinya di Aceh dihabiskannya dalam waktu
enam tahun (1090 H/1669 M-1096 H/1675 M). Setelah itu bersama teman-teman
seperguruannya, ia dibawa oleh gurunya ke Baghdad dan kemudian ke Mekah untuk lebih
memperdalam ilmu pengetahuan agama dan menunaikan ibadah haji. Setelah menunaikan
ibadah haji, Syeikh  Abdul Muhyi kembali ke Ampel. Setelah menikah, ia meninggalkan
Ampel dan mulai melakukan pengembaraan ke arah barat bersama isteri dan orang tuanya
(Khairussalam, 1993: 13-14; Christomy, 1996: 8; Ensiklopedi Islam,  2003: 5-8).
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yang ketika itu masih menganut agama Hindu  (Khaerussalam, 1993: 16-
19;  Christomy, 1996: 8; Ensiklopedi Islam,  2003: 5-8).
Hal yang sama dilakukan juga oleh Sunan Jafar Sidiq16 yang
menyebarkan agama Islam di daerah Garut dengan membangun
Pesantren Takhasus.  Berdasarkan informasi yang bersumber  dari tradisi
lisan yang berkembang di kalangan masyarakat Garut  bahwa Sunan
Jafar Sidiq  adalah penyebar Islam di wilayah Garut Utara, terutama di
wilayah Cibiuk dan Limbangan yang hidup antara akhir abad ke- 17 dan
abad ke-18. Di kalangan masyarakat Garut ia dikenal juga dengan
Embah Wali Jafar Sidik dan Sunan Haruman.17
Masih dalam rentang waktu yang yang tidak terlalu jauh  dengan
Syekh Abdul Muhyi yang membangun pesantren di goa dan Syekh Jafar
Sidik dengan Pesantren Takhasusnya, pada  akhir  dekade keempat dari
abad ke-18 di daerah Garut  berdiri Pesantren Biru.   Pesantren ini
didirikan oleh Kiyai Akmaludin, seorang penghulu Timbanganten/Garut
pada   1749 M.  Kiyai Akmaludin  merupakan menantu  Raden Kyai
Fakarudin  keturunan ke-11  dari Sunan Gunung Djati Cirebon. Setelah
Kiyai Akmaludin meninggal Pesantren Biru  dipimpin dan dikelola oleh
Kiyai Abdul Rosyid, Kiyai Irfan,   Kiyai  Abdul Qoim,    Kiyai
Muhammmad  Ra’ie (Ama Biru)  sampai kemudian mengalami
kemandegan untuk  beberapa saat (Arifin, 2007: 11-13).
Dari sini, tampak sekali  bahwa  proses penyebaran agama Islam
di wilayah Priangan   memiliki hubungan  dan ikatan  dengan  tokoh-
tokoh penyebar agama Islam berikut dengan pesantren-pesantren yang
telah didirikannnya walaupun belum melembaga seperti sekarang.
16Di antara keturunan Sunan Jafar Siddiq  yang sekarang dapat dilacak adalah
K.H. A.F. Ghozali, K.H. Totoh Abdul Fatah, K.H. Totoh Muhiddin  dan Ajengan Sobar.
Selanjutnya dalam rangka mengingat jasa Sunan Jafar Siddiq, namanya sekarang  tetap
diabadikan  dalam nama sebuah madrasah yang bernama Madrasah Jafar Siddiq (Romli,
wawancara  tanggal  13 Januari 2010).
17 Disebut Sunan Haruman, karena makamnya terletak di sebuah bukit kecil di
lembah Gunung Haruman. Kini masuk wilayah administratif Desa Cipareuan, Kecamatan
Cibiuk, Kab. Garut. Embah Wali Jafar Sidik hidup sejaman dengan Syekh Abdul Muhyi,
Pamijahan, Kab. Tasikmalaya.
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C. Kemunculan dan Penyebaran Pesantren  Di Wilayah  Bandung:
Pesantren Mahmud, Sukafakir dan Sukamiskin sebagai Pesantren
Tua di Wilayah Bandung
Pada abad ke-19  sinkron dengan penyebaran Islam yang semakin
meluas,  pesantren-pesantren sebagai basis penyebaran agama Islam
mulai bermunculan di wilayah Bandung.  Berdasarkan  survei
pemerintah Belanda  yang pertama pada  1819 menyebutkan bahwa
lembaga pendidikan  tradisional  telah banyak bertebaran  di beberapa
kabupaten  yang terletak  di daerah pesisir  maupun pedalaman18
(Haedar,   2004 : 7).
Pada abad ke-19 M,  sinkron dengan  keberhasilan   Belanda
dalam mengambil alih  pusat-pusat perdagangan  jalur pantai utara,
kondisi ini  telah memberikan pengaruh  yang begitu besar  terhadap
keberadaaan pesantren dan corak  keber-Islaman  masyarakat pada saat
itu.  Perlu diketahui bahwa dengan dikuasainya pusat-pusat perdagangan
dan kebudayaaan keadaan ini  telah memaksa umat Islam  untuk
bergerak masuk  ke daerah-daerah pedalaman. Namun demikian, bukan
berarti sejarah  perkembangan pesantren  berakhir sampai di situ.  Di
daerah pedalaman tersebut, para guru agama  atau kyai yang dulunya
mengajar di  kota-kota perdagangan  di wilayah Pantura justru banyak
yang  membangun padepokan baru sebagai  pusat pengajian para santri
dan menyiarkan  Islam ke seluruh pelosok negeri (Ismail S.M., 2002: 13).
Berangkat dari kenyataan ini, walaupun  tidak diketemukan adanya
data statistik  yang menunjukkan terdapat berapa banyak jumlah
pesantren di Priangan pada masa pemerintah Belanda terutama pada
abad ke-19   sampai dengan  tahun 1945,  namun dapatlah  dipastikan
bahwa keberadaaan pesantren di wilayah Priangan  berdasarkan peta
18Pada akhir  abad  XIX, tepatnya  pada  1897 menurut Deliar Noer  di
Majalengka  terdapat  sebuah pesantren milik Kiyai  Haji Anwar di desa Ranji Wetan dan
pesantren Lontang Jaya milik Kiyai Abdullah  di Desa Panjalin Leuwimunding-Majalengka.
Selanjutnya di daerah Sumber-Cirebon  terdapat pesantren  Bobos  yang dipimpin Kiyai
Haji Sujak. Kemudian di Cilimus – Kuningan terdapat Pesantren Ciwedus  pimpinan Kiyai
Ahmad Sobari.
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penyebarannya  sudah barang tentu  masih sangat sedikit.  Kendati
demikian,  perlu diketahui   bahwa di beberapa  daerah di wilayah
Priangan  pada  masa pemerintahan Hindia-Belanda  ternyata terdapat
beberapa pesantren   yang  telah berdiri  dan sampai saat ini masih
berjalan ikut mengembangkan syiar Islam dan aktif berperan di dalam
menyelenggarakan kegiatan pendidikan sehingga dapat dikatakan sebagai
pesantren yang   terbilang tua  serta   memiliki pengaruh yang besar di
antara pesantren-pesantren  yang lainnya   yang ada dan  tersebar di
wilayah Priangan. Di antara pesantren-pesantren tua  tersebut di
antaranya adalah sebagai Pesantren Mahmud,    Sukafakir dan
Sukamiskin Pesantren Mahmud dan  Sukafakir   adalah tiga    pesantren
yang  ada sejak abad ke-19  di daerah  Bandung. Kedua  pesantren ini
secara geografis semuanya berada di daerah Bandung.  Pesantren
Mahmud menurut informasi yang diperoleh berdasarkan tradisi lisan
yang ditemukan dan  berkembang dalam masyarakat Bandung,  telah ada
pada masa terjadinya perang Diponegoro (Rusmana, Wawancara, tanggal
20 Pebruari 2010). Jika  Perang Diponegoro terjadi pada tahun 1825-
1830, maka  kemungkinan besar pesantren ini diperkirakan telah eksis
pada dekade tahun-tahun itu. Tentang Keberadaan  Pesantren Mahmud19
sangat sulit dilacak karena sampai saat ini sudah tidak ada. Jejak–jejak
yang menjadi tempat Pesantren Mahmud dulu pernah berdiri,   kini telah
ditempati  beberapa makam tua dari   para kiyai atau ajengan kahot
(terkenal) Bandung. Nama Mahmud yang dulu dikenal sebagai pesantren
yang menjadi tempat kegiatan  menimba ilmu  dan menyebarkan agama
Islam  kini lebih dikenal sebagai tempat ziarah  yang banyak dikunjungi
orang.
Nama Pesantren Mahmud  terkenal  karena menjadi  tujuan
banyak  orang yang menuntut ilmu  terutama menak,20 menak kaum21 dan
19Jejak-jejak Pesantren Mahmud  yang  sekarang  lebih   dikenal  sebagai tempat
ziarah berlokasi di  Desa Mekar  Rahayu,  Kecamatan Margaasih,  Kabupaten Bandung.
20Sebutan  terhadap kelompok bangsawan dalam  kehidupan  masyarakat Sunda.
21Kelompok bangsawan Sunda  yang berasal dari orang-orang yang berlatar
belakang memiliki pengetahuan   agama, seperti para penghulu.
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menak santana22. Tampaknya sampai dengan akhjir abad ke-19  Pesantren
Mahmud masih ada.  Berdasarkan informasi salah seorang Bupati
Bandung,  sering berkunjung  ke pesantren ini adalah  Raden
Kusumaningrat, Bupati Bandung antara tahun  1893-1918, yang lebih
dikenal  sebagai R. A. A.  Martanegara23 (Rufaidah, 2003: 137-138).
Pesantren Mahmud    adalah   pesantren yang  telah ada sejak abad
ke-19  di wilayah   Bandung.  Menurut  salah seorang ajengan di
Pesantren Cigondewah, pendiri pesantren  ini adalah  Buya Odang yang
kemudian dilanjutkan  oleh puteranya Buya Uya.   Diduga  Pesantren
Mahmud  adalah pesantren  tertua di Bandung. Pesantren ini diduga
berdiri di paruh kedua abad ke-19, bersamaaan  dengan saat kalangan
menak, menak kaum dan santana sedang bersemangat menimba ilmu
agama  ke daerah-daerah di timur Jawa. Pesantren ini pun  banyak
menghasilkan ajengan yang dikenal luas  di daerah  Bandung. Ulama-
ulama   dari pesantren ini banyak yang menjadi penasihat  bupati
Bandung (Rufaidah, 2003: 137-138).
Dengan  banyaknya  para kiyai  alumni dari Pesantren Mahmud
yang diangkat  menjadi  Penasihat Bupati Bandung, ini merupakan
indikasi betapa    bupati-bupati  Bandung  memiliki  hubungan yang baik
dengan dengan para ulama dari Pesantren. Oleh karena itu  dapatlah
dipahami  jika   Raden Adipati Wiranatakusumah III (memerintah 1829-
1846)  memiliki perhatian yang besar  terhadap Pesantren ini dengan
telah  memberikan tanah wakaf untuk masjid dan Pesantren Mahmud.
Bupati ini  secara khusus  memang memiliki  kedekatan  dengan para
kiyai. Selama hidupnya ia  sering mengunjungi para   kiyai tidak hanya
dari   Pesantren Mahmud,  namun pesantren-pesantren  yang lainnya
pun tidak luput dari perhatiannya   (Herlina, 1998: 219.
22Kelompok  bangsawan yang bertugas menjaga kelompok bangsawan yang
lebih tinggi  kedudukannnya.
23Selain Pesantren Mahmud, pesantren lain  yang sering dikunjungi Bupati
R.A.A. Martanegara   ialah Pesantren Cigondewah,  Pesantren Sadang, dan  Pesantren
Sindanglaya. Bupati ini dikenal pula karena  sikap  dermawannnya yang  banyak
memberikan  wakaf  berupa tanah  ke beberapa pesantren dan masjid di  Bandung
(Herlina, 1998: 220).
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Masih sezaman  dengan Pesantren Mahmud, di Bandung  Barat
bagian Selatan, selain  Pesantren Mahmud  terdapat  Pesantren
Sukafakir. Pesantren Sukafakir diprediksikan keberadaaanya  lebih muda
dari Pesantren Mahmud. Pesantren Sukafakir  tidak diketahui kapan
berdirinya, namun pada tahun 1870-an  di pesantren ini sudah  banyak
santri yang belajar  (Rufaidah, 2003:  137 & 147).
Pesantren Sukafakir terletak di  Bandung Barat bagian selatan.
Pesantren Sukafakir  tidak diketahui kapan berdirinya, namun sudah ada
dan banyak menarik  banyak santri  pada sekitar   1870-an. Pada    1870-
an, ajengan yang mengajar  adalah  Kiyai Hasan Alwi yang meninggal
pada   1926. Suasana Pesantren Sukafakir   sangat ramai dipenuhi santri
sampai kira-kira 300-an orang. Oleh karena banyak dipenuhi oleh  santri-
santri yang belajar di pesantren ini, para santri banyak  santri yang  tidur
di mana saja, kadang di langgar beramai-ramai karena banyaknya santri
sudah tidak tertampung lagi oleh pondok,  sedangkan kobong sementara
itu hanya disi oleh santri-santri yang sudah lebih tua  (Rufaidah, 2003 :
137 & 147).
Adapun dengan Pesantren  Sukamiskin, Pondok Pesantren
Sukamiskin  merupakan  salah satu pesantren tua yang lokasinya ke arah
timur dari pusat kota Bandung, yang pada  dekade ke delapan dari abad
ke-19 lokasinya berada  di Distrik Ujung berung24, tidak jauh dari  jalan
raya pos.
Pesantren Sukamiskin    didirikan oleh Kiyai  Muhammad Alqo
pada  1881. Sampai sekarang Pesantren Sukamiskin  masih ada
sekalipun gaungnya  seperti terlibas oleh dahsyatnya arus perputaran
roda  zaman. Dari semenjak berdirinya, Pesantren Sukamiskin telah
dipegang oleh beberapa generasi (Aziz,    wawancara   tanggal 15 Juli
2011;   Faqih,  wawancara  dalam tayangan  di Stasiun  IM  TV tanggal  7
April  2010 Pukul 17:00-17:30 WIB;
24Di Distrik ini  dikenal juga pesantren tua lainnnya yaitu Pesantren   Pakemitan
dan Pesantren Sindanglaya.
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http://sudutkotabandung.blogspot.com/2010/11/banyak-pahlawan-
dan-ulama-besar-berasal.html, tanggal 6 Mei 2011 pukul 16:15 WIB).
Pondok Pesantren Sukamiskin berada di bawah pimpinan Kiyai
Muhammad Alqo dan Kiyai Muhammmad bin Muhammad Alqo
berlangsung selama kurang lebih 29 tahun,  yakni dari   1881 M sampai
dengan 1910 M atau  1300 H sampai dengan 1329 H. Setelah Kiyai  R.
Muhammmad  bin Muhammad  Alqo, kepemimpinan pesantren  sempat
ditangani menantunya,  Kiyai  Rd. Muhammad Kholil sebelum pada
1912 dipegang puteranya Kiyai  Rd.  Ahmad Dimyati bersama isterinya
Rd. Hj. Anisah hingga  1946 (Aziz,  wawancara  tanggal   15 Juli 2011;
Faqih,  wawancara ,  dalam tayangan  di Stasiun  IM  TV tanggal  7 April
2010 Pukul 17:00-17:30;
http://sudutkotabandung.blogspot.com/2010/11/banyak-pahlawan-
dan-ulama-besar-berasal.html,  tanggal 6 Mei 2011 pukul 16:15 WIB).
Pesantren Sukamiskin memiliki  hubungan keilmuan  dengan
Pesantren  Bangkalan Madura, karena R.  Muhammad bin Muhammad
Alqo25 adalah santri dari Syekh   Khalil.   R. Muhammad bin
Muhammad Alqo26 sebelum melanjutkan  pengelolaan  Pesantren
Sukamiskin27 menuntut ilmu di Pondok Pesantren  Bangkalan Madura
25Kiyai   Muhammad Alqo, ayahnya Kiyai   Muhammad    merupakan  anak dari
Daeng Muhammad  Daud yang berasal dari Kalimantan.  Ia dilahirkan di Kampung Pulo
Pasar Minggu Jakarta. Ia merupakan keturunan ke-17 dari Sunan Gunung Djati yang
dibuang ke Kampung Pulo Jakarta.  Kiyai  Muhammad  Alqo punya anak yaitu
Muhammad bin Muhammad Alqo. Selanjutnya Kiayi   Muhammmad bin Muhammad Alqo
memiliki anak yaitu   Kiyai R. A. Dimyati.  Kiyai  A. Dimyati sendiri memiliki anak yaitu
Kiyai   Haedar A. Dimyati. (Aziz, Wawancara,  tanggal 15 Juli 2011).
26Kiyai  Muhammmad bin Muhammad Alqo memiliki anak Kiyai   A. Dimyati,
Mama Ardi, Eyang Enoh, Ibu  Maya,  Ibu  Juwa.  Kiyai  Muhammmad bin Muhammad
Alqo memiliki empat isteri, yaitu  Hj.Hasanah,  Hj.Khodijah, Hj. Alamiyah, dan R. Hj.
Aisyah. Dari Hj.  Siti  Anisah memiliki putera Kiyai . Haedar A. Dimyati, Hj. Cucun.   Hj.
Siti  Anisah  masih memiliki hubungan dengan Ali Sadikin. Kiyai  Haedar A. Dimyati
menikah dengan  Hj. Romlah dan memiliki anak Kiyai   Abdul Aziz (Aziz, wawancara
tanggal 15 Juli 2011).
27 Asal  nama Sukamiskin  berasal dari  kata bahasa Arab, yaitu Suq dan Misk
yang berarti pasar dan minyak wangi. Nama ini adalah pemberian K.H.  Muhammad Alqo,
pendiri Pesantren Sukamiskin. Alasan  ia memilih nama tersebut, memiliki keterkaitan
311
kepada Syekh  Khalil. Di  Pesantren Bangkalan Madura ia belajar Fiqh,
Tafsir, Hadits, Ilmu Alat, dan Tasawuf.  Selanjutnya ia menuntut ilmu di
Mekah. Ia memimpin  Pesantren Sukamiskin selama kurang lebih 29
tahun. Ia wafat pada  1910 M/ 1325 dan dikebumikan di Sukamiskin
(Aziz, wawancara   tanggal 15 Juli 2011).
Sepeninggal Kiyai Muhammad bin Muhammad Alqo Pesantren
Sukamiskin  dilanjutkan oleh   menantunya, yaitu Kiyai Muhammad
Kholil, dan selanjutnya pada  1912 M/1331 H diserahkan kepada
anaknya, yaitu  Ahmad Dimyati. Kiyai  Ahmad Dimyati beserta istrinya
Hj.  Anisah mengasuh Pondok Pesantren  Sukamiskin dari tahun 1912
M sampai 1946 M  (Aziz, wawancara tanggal 15 Juli 2011).
Pesantren Sukamiskin memiliki hubungan keilmuan dengan
Pesantren Keresek, karena  A. Dimyati yang merupakan anak dari Kiyai
Muhamad bin Muhammad  Alqo   pernah belajar Fiqih, Tauhid,
Tasawuf, Tafsir dan Hadits maupun Bahasa Arab di Pesantren Keresek.
Selama di Pesantren Keresek  ia belajar kepada  Kiyai Nahrowi.
Selanjutnya, setelah belajar dari Pesantren Keresek ia pergi melaksanakan
ibadah haji, dan selama 9 tahun  belajar  kepada Syekh Nawawi al-
Bantani.  Menurut  Abdul Aziz  sebagai bukti bahwa  Kiyai  A. Dimyati
pernah belajar  kepada Syekh  Nawawi Al-Bantani, ia  pernah membantu
Syekh Nawawi Al-Bantani di dalam mensyarah kitab Safinah (Aziz,
wawancara   tanggal 15 Juli 2011).
Di samping memiliki hubungan keilmuan  dengan  Pesantren
Bangkalan Madura dan Pesantren Keresek, Pesantren Sukamiskin28 juga
dengan kondisi waktu Sukamiskin  sebagai pusat pertama di Kabupaten Bandung sebagai
tempat pendidikan yang dibanjiri orang-orang  yang  ingin menuntut ilmu yang tidak hanya
dari daerah Bandung tetapi juga banyak didatangi santri-santri dari daerah lain. Dengan
demikian  sukamismkin dikenal ke berbagai tempat sehingga  namanya menjadi  terkenal
sebagai pasar yang harus semerbak. K.H. Muhammad  Alqo adalah orang pertama yang
memberi  nama suqmisk atau pasar wangi. Oleh karena orang Sunda  sulit untuk
mengucapkannnya, maka kata itu menjadi  Sukamiskin.
28Pesantren Sukamiskin  telah dipegang oleh enam generasi. Pertama,  Kiyai
Muhammad Alqo (1880-1910);  kedua,  Kiyai  Muhammad bin Muhammad Alqo (1910-
1916);  ketiga,oleh Kiyai  A. Dimyati dan Kiyai   Cholil (1916-1946), mantunya Kiyai
Muhammmad bin Alqo;  keempat oleh Kiyai  Haedar A. Dimyati (1946-1967);  kelima,
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memiliki hubungan keilmuan  dengan Pesantren  Nyelempet di Cianjur
dan Pesantren  Sindang Sari Al-Jawami Cileunyi. Adanya hubungan
keilmuan antara Pesantren  Sukamiskin dengan Pesantren Sindangsari
Al-Jawami dan Pesantren Nyelempet  terjadi pada karena anak  Kiyai A.
Dimyati yaitu  Haedar Dimyati pernah mesantren di Pesantren Cileunyi
kepada Kiyai  Syujai dan kepada  Kiyai  Daumar Juned29, pimpinan
Pesantren Nyelempet  Cianjur  (Aziz,  wawancara  tanggal 15 Juli 2011).
D.Penyebaran Pesantren di Wilayah Bandung pada Awal Abad ke-20
Keberadaaan dan penyebaran  pesantren di wilayah Bandung terus
bermunculan dan  mengalami  penambahan. Pada awal abad ke-20 selain
terdapat pesantren-pesantren  yang telah bertebaran sebelumnya sejak
abad ke-19, di wilayah Bandungn banyak  bermuculan dan berdiri
pesantren-pesantren  baru yang  telah menambah khazanah
perbendaharaaan pesantren.  Hadirnya pesantren-pesantren baru  yang
muncul dan berdiri  pada abad ke-20  bisa jadi disebabkan  bahwa  para
santri yang  pernah  menimba ilmu  di pesantren  yang telah  ada
sebelumnya kemudian setelah  selesai mesantren di tempat lama ikut
mendirikan pesantren baru di tempat yang lain. Oleh karena itu di
wilayah Bandung bermunculanlah  pesantren-pesantren baru   yang
menghiasi panggung sejarah dari abad ke-20. Di antara pesantren-
pesantren tersebut adalah Pesantren Al-Bidayah Cangkorah, Al-Asyikin,
Baitul Arqam, Islamiyah-Cijawura,  Cikapayang,  Sindangsari Al-Jawami,
Al-Ittifaq, Pesantren Persis, Mathlaul Anwar Palgenep, Hegarmanah,
Cigondewah, Sirnamiskin, Sadangsari dan  Cijerah di Bandung.
Pesantren Al-Bidayah terletak di Jalan Raya Batujajar No. 01  Desa
Giriasih  RT 03 RW 08 Kecamatan Batujajar Kabupaten Bandung Barat.
Pesantren Al-Bidayah Cangkorah didirikan oleh Kiyai  Muhammad
Asy’arie pada  1907 yang diawali  dengan dibangunnya sebuah masjid,
Kiyai  Sofyan.  Selanjutnya dipimpin oleh Ibu Hj. Romlah  isteri  Kiyai   Haedar A. Dimyati
(Aziz,  wawancara tanggal 15 Juli 2011).
29Menurut  Abdul Aziz   antara Pesantren Gentur, Darul Falah Jambudipa dan
Kandangsapi masih memiliki hubungan kekeluargaaan  dengan keluarga  Kiyai  Daumar
Juned. Apa yang dikemukakan  Abdul Aziz  tampaknya masih  memerlukan  pengkajian
melalui penelitian  lebih lanjut (Aziz,  wawancara    tanggal 15 Juli 2011)
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yang sekaligus menjadi tempat belajar dan menginap santri-santrinya
yang berdatangan dari kampung-kampung di sekitar pesantren, ditambah
dengan rumah tempat kediaman kiyai
(http://albidayahcangkorah.blogspot.com/2010/04/sejarah-pesantren-
albidayah cangkorah.html,  tanggal 17 Nopember,  hari Kamis, pukul 00:
25 WIB).
Keberadaaan  Pesantren Al-Bidayah Cangkorah telah dipegang
oleh empat generasi.  Sepeninggal  Kiyai   Muhammad Asy’arie wafat
dan tongkat estafeta  kepemimpinan pesantren Al-Bidayah Cangkorah
diteruskan oleh  salah seorang putranya yaitu Kiyai  Muhammad Sirodj.
Pada masa kepemimpinan Kiyai  Muhammmad Siradj inilah  pesantren
mulai menampakkan kemajuannya. Infrastruktur pesantren sedikit mulai
berubah. Santri-santri mulai berdatangan dari luar kawasan Bandung
(http://albidayahcangkorah.blogspot.com/2010/04/sejarah-pesantren-
albidayah cangkorah.html,  tanggal 17 Nopember,  hari Kamis, pukul 00:
25 WIB).
Pesantren  Al-Asyikin  terletak  di Kelurahan Pajajaran, 7 km
sebelah  utara kota kembang,  Bandung.  Pada awalnya  pesantren ini
berlokasi di  Jalan Pandu (kini menjadi Jalan  Pesantren Wetan).
Pesantren  Al-Asyikin  telah ada sejak  1912 dan didirikan oleh  K.H.
Zarkasyi bin Ahmad.   Ketika  Pesantren ini  masih diasuh  K.H.
Zarkasyi, Pesantren  Al-Asyikin  mengalami  perkembangan yang cukup
pesat hingga jumlah santri mencapai 500 orang lebih (Mas’udi et al.,
1986: 13).
Pesantren Al-Asyikin   sudah beberapa kali  mengalami
pemugaran.  Pesantren ini memiliki luas bangunan  250 m persegi.
Pesantren Al-Asyikin berdiri  di atas tanah seluas 1,5 ha. Setelah K.H.
Zarkasyi meninggal dunia, Pesantren Al-Asyikin dilanjutkan oleh
anaknya yaitu Kiyai   Syamsudin Toha dan Kiyai  Badrudin Zarkasyi.
Sepeninggal K.H. Zarkasyi   pesantren ini sempat  mengalami
kemundurann  namun pada masa Kiyai  Badrudin Zarkasyi  secara
perlahan-lahan  mulai bangkit kembali  (Mas’udi et al., 1986: 13).
Sedangkan Pesantren Baitul  Arqam didirikan oleh Kiyai
Muhammad Faqih pada tahun 1922. Pesantren ini terletak di sebelah
selatan Kota Bandung tepatnya di jalan Lembur Awi  Desa Pacet
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Kecamatan Ciparay Kabupaten Bandung.  Pesantren baitul Arqam
didirikan berawal dari keinginan Kiyai Muhammmad Faqih untuk
mengajarkan agama Islam kepada masyarakat sekitarnya dalam bidang al-
Quran, Qiraat dan penguasaan kitab kuning seperti Nahwu, Sharaf, Fiqh,
Tauhid dan Tafsir.
Setelah Kiyai Muhammad Faqih meninggal, kepemimpinan
Pesantren Baitul Arqam  dilanjutkan oleh Kiyai  Ubaidillah. Kemudian
sepeninggal  Kiyai Ubaidillah, estafeta kepemimpinan  dilanjutkan oleh
Kiyai  Ali Imron. Adapun sistem pendidikan/pengajian yang
diselenggarakan Pesantren Baitul Arqam  menggunakan  sistem sorogan
(salafi) yang mengacu pada seluruh ilmu agama. Pesantren  Baitul Arqom
dikenal sebagai pesantrenan  pesantren yang menekankan  penguasaan
bahasa Arab dan ilmu Nahwu Sharaf.
Kemudian  dengan Pesantren Islamiyah Cijawura, pesantren ini
berdiri pada  1927.  Pesantren ini berlokasi di  Jl. Terusan Buah Batu,
Desa Margasari, kira-kira 8 km dari kota Bandung.  Pesantren Islamiyah-
Cijawura  didirikan oleh  Kiyai  Abdussyukur, dengan tujuan utama
merubah  sikap masyarakat melalui pengajaran agama. Pada awal
berdirinya pada 1927-an Pesantren Islamiyah Cijawura  baru berupa
masjid, kemudian secara berangsur-angsur  dibangun  asrama santri.
Dalam perkembangannnya  pesantren ini pernah memiliki santri  334
orang, 157 laki-laki dan 117 perempuan, dengan santri mukim 50 orang.
Selain itu  pesantren ini memiliki  4 bangunan tempat belajar,  dan 18
kamar santri yang berdiri di atas lahan seluas  1,5 ha (Mas’udi et al., 1986:
66).
Pesantren Cikapayang adalah pesantren yang berlokasi di
Kampung Cikapayang, Sukaluyu, Cibeunying Bandung.  Pesantren ini
telah ada sejak tahun 1928 dan didirikan oleh Ibrahim Wiratmaja.
Sebenarnya  gagasan mendirikan pesantren di Kampung Cikapayang ini
telah dicetuskan  oleh seorang penduduk setempat bernama H.
Muhammad Idris, tetapi  baru  dapat diwujudkan oleh puteranya, R.H.
Ibrahimn Wiratmaja bekerja sama  dengan  Rd. H. Muhammmad
Hamim, sesepuh masyarakat setempat. Selanjutnya pengelolalan
pesantren  diserahkan kepada  K.H. Ahmad Djubaedi, putera K.H.
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Zarkasyi, pemimpin Pesantren Cibaduyut, Bandung (Mas’udi et al., 1986:
48).
Pada masa revolusi kemerdekaaan, Pesantren Cikapayang dijadikan
markas  pertahanan Hizbullah wilayah Bandung Utara. Akibatnya, ketika
revolusi  berakhir, bangunan pesantren  mengalami kerusakan  berat.
Untuk melanjutkan kegiatan pengajian, Rd. H. Adang Wiratmaja, putera
Ibrahim Wiratmaja menghadiahkan rumahnya sebagai pengganti
bangunan yang telah hancur. Sejak  1974, bangunan madrasah dan
pesantren mengalami  perbaikan dan perluasan. Keseluruhan bangunan
berdiri di atas tanah seluas 1.890 m persegi (Mas’udi et al., 1986: 48).
Adapun dengan Pesantren Sindangsari  Al- Jawami, pesantren ini
terdapat di  Cileunyi Wetan Kec. Cileunyi Kab. Bandung. Pesantren
Sindangsari Al-Jawami  berdiri pada  03 Mei 1931. Pesantren ini
didirikan oleh Kiyai  Muhammad Syujai yang dalam prosesnya kemudian
mendapat dukungan yang besar   dari ayah,  paman dan saudara-
saudaranya  yaitu Haji  Muhammad Ghazali,   Haji  Tamim,  Kiyai
Saeroji,  dan Kiyai   Dimyati (Hamid, wawancara tanggal       2011;
http://ponpes-sindangsari-aljawami.blogspot.com/, hari Senin tanggal
21 Nopember 2011, pukul 15.40 WIB;)
Sementara Pesantren Al-Ittifaq  didirikan oleh  Kiyai  Mansyur
30pada  1 Pebruari 1934 M /16 Syawal 1302 H. Pesantren ini  berlokasi di
Kampung  Ciburial, Desa Alam Indah, Kecamatan Ciwidey.  Pesantren
Al-Ittifaq berdiri  atas restu  Kanjeng Dalem  Wiranata Kusumah,
30Kiyai   Mansyur  merupakan  ulama  yang tergolong ketat dalam sikap, untuk
tidak dipandang kolot. Banyak perilaku, gaya hidup, dan pola hidup  yang berbau Belanda
dilarangnya dengan keras. Misalnya radio, sekolah umum,  rumah bertembok, menjadi
pegawai pemerintah, merupakan hal yang tabu  dan menjadi larangan keras  tidak hanya
bagi  para santri  tetapi juga bagi masyarakat.  Para santri dilarang belajar hurup latin,
apalagi belajar ilmu pengetahuan, dilarang pakai celana, khutbahpun harus disampaikan
dalam bahasa Arab. Untuk mempertegas  sikap keagamaaanya, tidak jarang idiom  yang
digunakannnya adalah jargon agama, seperti kalimah haram, makruh dan lain sebagainya.
Sikap ini merupakan refleksi dan mewakili mainstrem pandangan  kalangan pesantren
terhadap Pemerintah Hindia-Belanda. Perlawanan  secara kultural  dengan jargon man
tasabahu biqawmin  fahua minhu.  Barang siapa  yang menyerupai  suatu kaum, maka ia
termasuk bagian dari kaum itu.  Jargon tersebut  sebagai dasar penolakan  mereka  untuk
bekerjasama  dengan pemerintah Hindia Belanda  (Mahduri et al.,  2002: 77-80).
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seorang Wedana Ciwidey pada masa Pemerintahan Hindia-Belanda. Pada
saat berdiri, pesantren ini semula bernama Pesantren Ciburial, sebuah
nama yang dihubungkan kepada tempat di mana pesantren itu berada.
Pesantren ini setelah Kiyai  Mansyur  dilanjutkan  oleh   Kiyai Rifai,
Kiyai Fuad Affandi (Mahduri et al., 2002: 77-80).
Sementara dengan Pesantren  Persatuan Islam No.1 dan 2
Pajagalan,  pesantren ini  jauh lebih muda  bila dibandingkan dengan
kedua  pesantren yang telah disebutkan sebelumnya. Pesantren Persatuan
Islam No. 1 dan 2   Pajagalan  yang terletak  di daerah pusat
perdagangan  kota Bandung itu,  merupakan pondok pesantreen
pertama yang didirikan  oleh organisasi  Persatuan Islam (Persis).
Pesantren ini di Bandung didirikan  pada   Maret 1936 M/1 Dzulhijjah
1354 H. Saat  pertama kali didirikan, di Pesantren Persatuan Islam
Pajagalan sudah terdapat 40 orang santri yang belajar.  Pada awal
pendiriannnya  belum ada penjenjangan  kelas, hanya saja  sistem
pengajaran  sudah dilaksanakan secara madrasi.  Penentuan kelas tidak
lagi didasarkan  pada penguasaan  kitab tertentu hingga tidak ada
penentuan  lama belajar seperti di pesantren-pesantren tradisional
lainnnya, tetapi berdasarkan kemampuan  santri di dalam menyelesaikan
pelajaran yang telah disusun untuk setiap tahun ajaran. Dengan  cara
seperti ini  setiap santri  dapat dimungkinkan  menyelesaikan
pelajarannya sesuai dengan lamanya belajar. Artinya,  setiap tahun  santri
dapat  naik ke jenjang yang lebih tinggi.
Selain pesantren-pesantren Pesantren Al-Bidayah Cangkorah, Al-
Asyikin-Cicendo, Islamiyah-Cijawura,  Cikapayang,  Sindangsari Al-
Jawami, Al-Ittifaq, Pesantren Persis, di wilayah Bandung  Barat  terdapat
beberapa pesantren  yang memiliki hubungan  dengan Pesantren
Mahmud. Di antara pesantren-pesantren itu adalah Pesantren  Mathlaul
Anwar Palgenep, Hegarmanah, Cigondewah, Sirnamiskin, Sadangsari
dan  Cijerah.
Pesantren  Mathlaul Anwar-Palgenep didirikan  Ajengan Sahroni
antara  1939-1940. Pesantren  Hegarmanah Cibabat didirikan  Ajengan
Maftuh pada  1939. Pesantren Cigondewah didirikan Ajengan  Fakih
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pada  1939.  Pesantren Sirnamiskin31 didirikan  K.H. Ahmad  Dimyati
pada 1935.  Pesantren Sadang Sari  didirikan  Ajengan Sulaeman pada
1938,  Pesantren Cijerah didirikan  oleh Ajengan Muhammad Syafii
pada 1940 (Rufaidah, 2003: 138-139).
E. Kehidupan  Dunia Pesantren di Bandung
Adapun  gambaran kehidupan dunia pesantren yang ada di wilayah
Priangan  antara  abad ke-19 sampai dengan dekade keempat dari  abad
ke-20 M,  salah satunya dapat  dilihat dari unsur-unsur penting
pembentuknya yaitu kiyai, santri dan kitab-kitab klasik yang juga dikenal
dengan sebutan kitab kuning, kebiasaan atau tradisi mesantren yang biasa
dilakukan  para santri  yang berkembang di kalangan masyarakat
Priangan dan keberadaan lokasi pesantren  yang bertebaran di wilayah
Priangan.
Jika Zamaksyari Dhofier menggambarkan bahwa  lembaga model
pesantren  pada umumnya memiliki unsur-unsur penting pembentuknya
yaitu kiyai, santri dan kitab-kitab klasik yang diajarkannnya. Di wilayah
Bandung,  unsur-unsur pesantren  seperti yang digambarkan Dhofier
tidak  jauh berbeda.  Pada abad ke-19 di wilayah Priangan kompleks
31 Kata Sirnamiskin itu berasal dari dua kata dalam Bahasa Arab yaitu Syara yang
artinya berjalan dan Misiq yang artinya wangi. Jadi Sirnamiskin itu,  artinya berjalan di
tempat yang wangi. Pesantren  Sirnamiskin berlokasi di Kelurahan Kebonlega, Kecamatan
Bojongloa Kidul, Kota Bandung. Keberadaaan Pesantren Sirnamiskin tidak  bisa
dilepaskan dari Pesantren Tebuireng, Jombang  yang didirikan K. H. Hasyim Asyari,
pendiri Nahdlatul Ulama (NU). Pendiri Pesantren Sirnamiskin,   Kiyai   Ahmad Dimyati
pernah belajar di Pesantren  Tebuireng. Selain itu tentang kedekatan Pesantren Sirnamiskin
dengan keluarga besar K. H. Hasyim Asyari, berawal ketika K. H. Wahid Hasyim, putra K.
H Hasyim Asyari atau ayahanda K. H. Abdurahman Wahid  mendapat kecelakaan lalu
lintas hingga meninggal dunia, santri dari Pesantren  Sirnamiskin yang turut mengurusinya.
Selanjutnya setelah mesantren di Pesantren  Tebuireng, Kiyai  Ahmad Dimyati mendirikan
Pesantren Sirnamiskin pada tahun 1940. Sejak tahun 1957 tongkat kepemimpinan
Pesantren   Sirnamiskin beralih ke Kiyai   Muhammad Amar Soleh, menantunya K.iyai
Ahmad Dimyati. Di era kepemimpinan Kiyai   Muhammad Amar Soleh, Pesantren
Sirnamiskin mengembangkan diri dengan mendirikan sekolah formal
(http://jabar.tribunnews.com/read/artikel/60495/Kerap-Disambangi-Gus-Dur,  hari
Kamis, tanggal 17 Nopember 1945,  pukul 00.10 WIB;  Harian Tribun Jabar, 13 Agustus
2011)
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pesantren sudah terdiri dari  masjid, rumah kiyai atau ajengan,32 dan
kobong. Ajengan, santri, masjid, dan kitab klasik adalah  unsur utama
pembentuk pesantren.  Santri biasa  dibedakan  antara santri  mukim dan
santri kalong. Santri mukim adalah santri yang tinggal menetap  di
pesantren, sedangkan santri  kalong adalah santri yang datang mengaji  ke
pesantren secara rutin  tetapi tidak tinggal di pesantren  (Rufaidah, 2003:
135).
Di wilayah Bandung, tahap awal pendidikan Islam yang paling
sederhana sebagai tahap awal  sebelum pendidkan tahap lanjut dilalui  di
pesantren yang biasanya terfokus pada pengkajian kitab adalah
pemberian pelajaran al-Quran, ditambah  pelajaran tajwid, tatacara
ibadah yang mendasar seperti wudhu dan shalat, serta hapalan-hapalan
pendek. Tahap awal pendidkan Islam seperti ini banyak ditemukan pada
kegiatan ngaji. Setiap  anak diwajibkan untuk ngaji baik secara bersama-
sama di tajug atau di rumah  seorang ajengan. Biasanya keluarga tertentu
memanggil ajengan ke rumahnya untuk membimbing  anaknya belajar
ngaji. Mengikuti kegiatan Ngaji menjadi gerbang pertama untuk masuk
memahami Islam sebelum seorang anak belajar di tempat lain. Anak
yang berusia antara tujuh  sampai delapan  tahun atau lebih muda dari itu
diwajibkan orang tuanya untuk ngaji. Waktu  yang digunakan antara
pukul tujuh sampai sembilan pagi setiap hari,  kecuali hari Jumat karena
hari itu anak laki-laki ikut ayahnya ke masigit (masjid) untuk shalat
Jumat (Steenbrink, 1986: 7-10;  Rufaidah, 2003 : 120).
Dalam proses ngaji, pertama sekali anak-anak akan belajar Kitab
Toetoroetan, berupa kitab tipis tulisan tangan. Kitab Toetoeroetan berisi
pengenalan  hurup Arab Hijaiyah dan  syakalnya untuk membentuk
bunyi vokal, lalu membentuk rangkaian kata-kata-kata pendek dan
penggalan beberapoa ayat al-Quran sehingga mudah dipelajari cara
32Ajengan dalam bahasa  Sunda berasal  dari kata ajeng yang berarti sanjung.
Ajengan berarti orang yang diajeng-ajeng, orang yang disanjung, dipuji, dihormati, atau
diutamakan. Lahirnya  pemberian gelar ajengan kepada elit agama pesantren menunjukkan
betapa  orang Priangan sangat menghormati mereka yang telah menjadi pelopor lahirnya
pesantren (Rufaidah, 2003 : 135).
.
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membacanya. Anak-anak duduk menekuni  kitab yang diletakkan di atas
rehal dan menggunakan harupat sebagai alat penunjuk. Selesai
menamatkan kitab Toetoeroetan, baru mulai pada al-Quran yang tercetak.
Sebelum tahun 1873, al-Quran yang dibaca ketika ngaji berupa  tulisan
tangan (Rufaidah, 2003: 120-121).
Tahap berikutnya, ngahejah, yaitu tahapan belajar mengeja hurup
Arab langsung pada al-Quran, ayat perayat kemudian mengulang bacaaan
satu ayat sampai selesai. Sesudah selesai satu juz, anak-anak biasanya
sudah taram-taram (sedikit paham sedikit lupa) dalam mengenal hurup
Arab. Jika sudah sampai pada keahlian ini biasanya anak-anak akan
mempercepat bacaaannnya karena ingin segera  ke tahap berikutnya,
yaitu ngabandungan. Syarat masuk ke tahap ketiga adalah menamatkan
kira-kira setengah al-Quran. Anak yang sungguh-sungguh belajar sudah
bisa membaca dengan lancar meskipun  tajwidnya tidak selalu benar.
Ajengan akan melakukan tes sederhana dengan menyuruh setiap anak
ngahejah. Anak yang melakukan kesalahan akan disuruh mengulang tes
sampai dinyatakan ajengan bisa masuk ke tahap berikutnya. Di antara
anak-anak ini ada kempetisi yang sehat  untuk segera masuk ke kelas
tertinggi dari proses ngaji tahap awal, anak yang berhasil akan
menunjukkan kebanggannnya  (Rufaidah, 2003: 121-122).
Pada tahap  ketiga, adalah tahap ngabandungan. Tahapan ini
merupakan tahapan untuk melancarkan bacaaan al-Quran. Prosesnya,
seorang ajengan membaca satu halaman al-Quran dan anak-anak
mendengarkan sampai selesai. Setelah  itu  giliran anak-anak yang
membaca dan ajengan mendengarkan. Pada tahap ini ajengan sedikit demi
sedikit menyampaikan Ilmu Tajwid. Ajengan berlaku sangat telaten,
bersedia ngabandungan satu persatu anak membaca al-Quran sambil
membetulkan kesalahan dan berulang kali menerangkan cara
membacanya yang benar berdasarkan Ilmu Tajwid. Pada akhir kegiatan
ngaji, ajengan dan anak-anak membaca  bersama halaman al-Quran yang
tadi di-bandungan sebagai  penutup  (Rufaidah, 2003: 122).
Metode ini relatif cepat dalam mengajar anak membaca al-Quran.
Umumnya seorang anak telah hatam ngaji dalam setahun atau jika
terlambat, sampai dua tahun. Pada masa ngaji tahap  awal  ini biasanya
ajengan memberikan  beberapa pelajaran selingan seperti: hapalan doa-
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doa  pendek untuk diamalkan sehari-hari dan sekali-kali ajengan
melakukan tes hapalan doa tersebut; dongeng dari sejarah nabi-nabi
dalam al-Quran, beberapa riwayat di zaman Nabi dan sahabat yang pada
bagian akhir pelajaran ditambahkan pepeling (nasihat dan peringatan),
termasuk sedikit pengetahuan mengenai halal dan haram menurut agama
Islam, tatacara wudu, beberesih atau susuci (thaharah) dan shalat (shalat)
yang disampaikam dalam bentuk praktik, sesekali ajengan memberikan
tes praktik; pupujian, yaitu sejenis  puisi dalam bahasa Arab atau Sunda
yang dinyanyikan berisi kisah-kisah keagamaaan atau nasihat, kadang
juga salawatan, ini adalah sesi  pelajaran yang  paling disukai  anak-anak,
pupujian dinyanyikan bersama-sama dengan  nyaring sebelum dan
sesudah ngaji (Rufaidah, 2003: 123
Masigit, Tajug atau rumah ajengan sebagai tempat  pertama  anak-
anak  belajar agama telah selesai dilalui. Anak-anak kemudian siap
melanjutkan pendidkannya ke pesantren., sebagai tahap yang disebut
masantren. Pada anak-anak tertentu yang tidak diantarkan  ke pesantren
oleh orang tuanya karena berbagai alasan, akan tetap mengunakan tajug,
rumah ajengan dan masigit untuk melanjutkan  pelajaran agama dengan
kitab-kitab tipis,  tetapi  sejak  sekitar paruh  kedua dari abad ke-19
belajar di pesantren sudah biasa menjadi kelas kedua setelah ngaji.
Pesantren yang dituju biasanya adalah pesantren-pesantren yang ada di
wilayah Priangan seperti Pesantren Mahmud  dan Sukamiskin di
Bandung, Pesantren Biru dan Keresek di Garut.  Biasanya setelah lulus
dari pesantren-pesantren yang ada di wilayah Priangan  kemudian
dilanjutkan ke pesantren  di timur Jawa (Rufaidah, 2003 : 130).
Tentang kegiatan belajar di pesantren Ph. S. Van Ronkel (1942:
316) menyatakan:
Nu volg eene bespreking der gewijde  gebouween, de Tadjoeg, aan
welks stijlen de wascvh te drogen hangt, terwijl  kleine clubs uit platsen in den
omtrek afkomstig , ijverig  aan het reciteeren zijn,  de pasalatan, het bekende
huisje  van bamboo aan  den  rivierkant,  de pamoelangen, d.i het eigenlijke
leslokaal. Daar sluit  zich  bij aan: iets over  de aans praaktitels der  leeraren
, als kjahi, adjengan, kyahi anom, tegenover een loerah pondok als hij tevens
zoon van den  kjahi is, die overigens door  de jongens al naar  den  leeftijd
raka of paman genoemd wordt.
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[Sekarang satu pembahasan tentang bangunan suci, Tadjoeg,
yang memiliki  bangunan yang lapang, berasal dari kumpulan kecil
pada satu tempat di sekitar lingkungan yang  sibuk  dalam
pengajian, pasalatan, rumah kecil yang terkenal  dari bambu di tiap
sisinya, pamoelangen, yaitu ruang kelas. Hal ini terkait dengan istilah
para guru, seperti kyahi, adjengan, kyahi anom, selain loerah pondok
sebagaimana ia juga sebagai anak dari kyahi, yang berdasarkan
numur oleh anak muda dipanggil raka atau paman]
Sampai dengan  1870, di kalangan tokoh-tokoh agama di wilayah
Bandung ada   tradisi atau kebiasaaan me-masantren-kan anaknya  ke
Jawa Timur sangat diutamakan dan telah menjadi trend yang berkembang.
Ada ungkapan di kalangan tokoh-tokoh agama di wilayah Bandung,  jika
ingin sukses  mencari ilmu pergilah ke timur, sedangkan jika ingin
sukses  mencari hal-hal yang berkaitan dengan keduniwian pergilah ke
barat. Pesantren yang dituju umumnya pesantren  di Ponorogo, Kediri,
Surabaya, dan Madura. Pergi menimba ilmu   ke pesantren-pesantren  di
ujung timur Pulau Jawa ini terus berlangsung hingga kira-kira paruh
terakhir abad ke-19, sekalipun  sama sekali bukan perjalanan yang
mudah. Ada dua rute jalan menuju ke timur  Pulau Jawa yaitu  jalan darat
kea rah utara  melalui Cirebon  lalu ke Semarang dan jalan  darat  ke arah
selatan lewat Yogyakarta. Jalan  laut  bisa ditempuh dari Cirebon
langsung ke Surabaya dengan dua cara, yaitu menggunakan kapal laut
dengan biaya yang mahal atau menggunakan perahu yang agak murah
tetapi konsekuensinya akan memakan waktu  sampai 40 hari. Menempuh
jalan darat juga tidaklah  lebih baik, dapat menghabiskan  waktu bulanan
karena ditempuh dengan jalan kaki kecuali anak menak yang biasanya
naik kuda  yang  diiringi para pengawalnya (Sanusi, wawancara   tanggal
30 Juli  2011;   Rufaidah, 2003: 132).
Bila para santri  sudah selesai menimba ilmu di pesantren yang
ditujunya, para “cendekiawan pandai”  ini biasanya kembali  dan
diangkat menjadi menak kaum atau menjadi ajengan di daerahnya. Hampir
seluruh penghulu dan ajengan di Bandung sampai awal abad ke-20 pernah
belajar ke pesantren di timur Jawa, seperti  Ajengan Ardjasari, Soekarwa,
Sukamiskin, Dangoesnangtoeng, Sindanglaya dan lain-lain.  Jejak
masantren-nya sejumlah  orang Bandung ke bagian timur Jawa  bisa dilihat
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pada syarah beberapa kitab klasik yang diajarkan  di beberapa pesantren
tua di Bandung yang menggunakan  bahasa Jawa. Baru setelah   banyak
berdiri  pesantren-pesantren  di Bandung,  jumlah orang yang belajar ke
pesantren timur Jawa semakin berkurang (Rufaidah, 2003: 133).
Terdapat kemungkinan hingga abad ke-19 itu yang masantren ke
timur Jawa memang  hanya anak menak, menak kaum, Santana, atau paling
rendah pengawal menak. Kemungkinan ini bisa ditelusuri  misalnya pada
pendiri  pesantren tua di Bandung, Pesantren Sukamiskin yang dikenal
sebagai turunan menak  yaitu Ajengan Raden Haji Muhammmad Alqo;
seorang ustadz di Pesantren Sindanglaya,  Ajengan Raden Haji
Muhammmad; penghulu Bandung yang juga keturunan menak, Juragan
Haji Hasan Mustafa33 putra Haji Usman Camat Kebon Teh Cikajang;
33Pangeran Haji Hasan Mustapa dilahirkan di Cikajang pada  1852 dan
meninggal di Bandung  pada 1930. Ia  merupakan penghulu besar, ulama, pujangga Sunda
yang terbesar.  Ayahnya, Mas Sastramanggala, setelah naik haji disebut Haji Usman, camat
perkebunan. Meskipun Haji Usman sendiri waktu kecil bersekolah, tetapi Hasan Mustapa
tidak disekolahkannya, melainkan disuruh belajar di berbagai pesantren. Pada umur 7
tahun, ia dibawa ayahnya naik haji ke Mekah, dan sekembalinya disuruh belajar di beberapa
pesantren. Pada usia kira-kira 17 tahun dikirim ke Mekkah untuk memperdalam ilmu
agama dan bermukim di sana  selama kurang lebih 10 tahun. Setelah kembali ia masih
disuruh belajar lagi kepada beberapa kiyai.   Guru-gurunya di tanah air, antara lain Kiyai
Haji Hasan Basri (Kiara Koneng, Garut), Kiyai Haji Yahya (Garut), Kiyai Abdul Hasan
(Tanjungsari, Sumedang), Kiyai Muhamad (Cibunut, Garut), Muhamad Ijra'i (murid Kiyai
Abdulkadir, Dasarema, Surabaya) dan Kiyai Khalil (Bangkalan, Madura). Setelah menikah
dan beranak satu, sekitar 1880, ia berangkat lagi dengan anak istrinya ke Mekkah untuk
belajar lebih jauh. Guru-gurunya di Mekah antara lain Syekh Muhamad, Syekh Abdulhamid
Dagastani atau Sarawani, Syekh Ali Rahbani, Syekh Umar Syami, Syekh Mustafa al-Afifi,
Sayid Abubakar al-Sathahasbulah, Syekh Nawawi Al-Bantani, Abdullah Al-Zawawi, dan
lain lain. Pada waktu itu, Hasan Mustapa sendiri sudah mengajar di Masjidil Haram.  Hasan
Mustapa dianggap sebagai orang yang benar-benar ahli tentang adat-istiadat Sunda,
sehingga kemudian ia diminta menulis buku tentang hal itu (Bab Adat-adat Urang Priangan
jeung Sunda Lianna ti Eta [Bab Adat-adat Orang Priangan  dan Sunda Selain dari itu.  Tahun
1895, Hasan Mustapa dipindahkan dan diangkat menjadi Penghulu Besar Bandung sampai
pensiun pada tahun 1916.  Selama menjadi penghulu besar di Bandung sampai setelah
pensiun ia banyak menulis karangan dalam bahasa Sunda dan juga dalam bahasa Jawa, baik
berupa prosa maupun puisi. Bukunya tentang adat Sunda dan kemudian beberapa buku
kecil  disunting oleh Wangsaatmadja, yang antara tahun 1923-1930 menjadi sekretarisnya.
Sekitar tahun 1900 ia menulis lebih dari 10.000 bait Dangding yang mutunya dianggap sangat
tinggi oleh para pengeritik sastra Sunda, umumnya membahas masalah Suluk, terutama
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kalifah Bandung, Raden Haji Muhammad Sueb; Ajung Penghulu Kepala
Bandung,  Raden Haji Abdul Qodir. Para santri yang telah selesai
menyelesaikan pendidikannnya dari  daerah-daerah timur Jawa  ini
diketahui  menjadi ajengan, mendirikan  atau mengelola pesantren, atau
diangkat menjadi menak kaum setibanya di Bandung (Rufaedah, 2003:
134).
Ketika Pesantren Sukafakir di Bandung diketahui telah menarik
banyak santri pada 1877, selain  anak menak,  banyak dari  kalangan cacah
telah belajar di pesantren ini. Ada kemungkinan kalangan cacah memang
hanya belajar  menuntut ilmu pada pesantren-pesantren  di Bandung,
karena di daerah Bandung sendiri  sudah terdapat  pesantren, seperti
Pesantren Mahmud, Sindanglaya, dan Sukamiskin yang pada waktu yang
sama pesantren-pesantren tersebut sudah dikenal. Dengan banyaknya
santri  yang belajar  di Pesantren Sukapakir, ini  memberi kemungkinan
bahwa mereka  sudah mengenal keberadaaan pesantren-pesantren yang
ada di daerah Bandung,  atau bisa jadi bahwa  pesantren  yang ada di
Bandung memang sudah menjadi pilihan untuk belajar bagi kalangan
cacah daripada pesantren yang jauh yang setidaknya memerlukan
kesiapan lebih secara finansial (Rufaidah, 2003 : 134).
Kemudian dengan keberadaaan  lokasi pesantren-pesantren yang
bertebaran di wilayah Priangan. Pada umumnya  pesantren-pesantren
yang terdapat di wilayah Priangan pada masa itu kebanyakan  berlokasi di
daerah pinggiran  yang jauh dari pusat keramaian.    Lokasi keberadaan
pesantren-pesantren di wilayah Priangan pada  umumnya berlokasi  di
pinggiran kota yang relatif sepi dan berada di lingkungan komunitas
yang masih bercorak desa (rural). Hal ini terilihat dari keberadaaan
Pesantren Sukapakir, Pesantren Mahmud, Pesantren  Sukamiskin dan
Pesantren Sindangsari di Bandung.
membahas hubungan antara hamba (kaula) dengan Tuhan (Gusti). Metafora yang sering
digunakannya untuk menggambarkan hubungan itu ialah seperti rebung dengan bambu,
seperti pohon aren dengan caruluk (bahan aren), yang menyebabkan sebagian ulama
menuduhnya pengikut mazhab Wahdatul  Wujud. Terhadap tuduhan itu, ia sempat
membuat bantahan Injazu'l-Wa'd,fi ithfa-I- r-Ra'd [Membalas Kontan Sekalian Membekap
Guntur Menyambar] (Ronkel, 1942:  315).
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Di wilayah Priangan,  pendidikan  agama secara tradisional  pada
pokoknya lebih banyak diperuntukkan   bagi  anak laki-laki, oleh karena
itu masih sangat jarang  wanita dan gadis-gadis datang dan diam di
pesantren.   Pada periode ini di daerah Priangan  para  wanita atau  gadis-
gadis itu  tidak banyak  dijumpai diam di  pesantren. Di lembaga seperti
itu  merupakan suatu keistimewaaan  jika pada siang hari  ada gadis
belajar di situ. Biasanya orang berpendapat  bahwa pokok-pokok
pelajaran agama  bagi gadis sudah cukup, mereka mendapat pelajaran
dari seorang guru wanita. Biasanya  gadis-gadis ini  bertempat tinggal  di
sekitarnya atau tinggal  sementara di rumah keluarga dekat pesantren
(Pijper, 1987: 19-20).
F. Penutup
Seperti inilah paparan tentang  jejak-jejak dan penyebaran
pesantren di  wilayah Bandung. Sebagai penutup dapat disimpulkan:
1. Jejak-jejak dan arah mata rantai  penyebaran pesantren   di wilayah
Bandung, muncul  dan menyebar  setelah  di wilayah Tasikmalaya
Selatan (pada masa Syekh Abdul Muhyi)  dan   Garut (Pesantren
Takhasus - Syekh Jafar Sodik dan Pesantren Biru)  telah  berdiri
pesantren  terlebih dahulu. Dari  sini,   penyebaran pesantren baru
menyebar ke wilayah  Bandung. Dengan demikian,  arah penyebaran
pesantren  masuk dan menyebar datang  dari arah timur ke barat.
2. Pesantren Mahmud, Sukapakir dan Sukamiskin dapat dipandang
sebagai  pesantren tua yang ada di wilayah Bandung. Ketiga
pesantren ini eksis pada akhir abad ke-18 dan pada  abad ke-19.
3. Pada abad ke-20 penyebaran pesantren  di wilayah Bandung mulai
banyak bermunculan. Di antara pesantren-pesantren tersebut adalah
Pesantren Al-Bidayah Cangkorah, Al-Asyikin, Baitul Arqam,
Islamiyah-Cijawura,  Cikapayang,  Sindangsari Al-Jawami, Al-Ittifaq,
Pesantren Persis, Mathlaul Anwar Palgenep, Hegarmanah,
Cigondewah, Sirnamiskin, Sadangsari dan  Cijerah.
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SUWUK, RUQYAH DAN SAINS MODERN
Oleh
Dr.H. Achmad Zuhdi Dh, M.Fil I
(Dosen dan Ketua Jurusan Sejarah dan Kebudayaan Islam Fakultas Adab dan
Humaniora Universitas Islam Negeri Sunan Ampel Surabaya)
Abstrak
One of Javaness Culture which is still alive is
suwuk. It is an alternative efforts to cure a deases by
uttering or reciting a certain words before a glass of
water. The sacred water is drunk by patients to make
him recover. This tradition has been running for
centuries\, even practiced by Walisanga as moslem
missionary in Java island. This tradition was
undergoing the islamization based on Quran and
hadis.
Kata kunci: Suwuk, Ruqyah, dan Sains Modern
I. Pendahuluan
Salah satu budaya Jawa yang hingga kini masih eksis adalah
suwuk. Suwuk adalah upaya alternatif penyembuhan suatu penyakit
dengan cara membacakan sesuatu, terkadang dihadapkan dengan
segelas air, kemudian ditiup lalu diminumkan kepada pasien dengan
maksud untuk mendapatkan kesembuhan. Tradisi ini sudah berabad-
abad berlangsung di tanah Jawa. Konon, walisanga sebagai juru
dakwah di tanah Jawa juga dibekali dengan keahlian suwuk ini. Setelah
dicermati dari teknik dan pola-pola penyembuhan yang dilakukan,
ternyata budaya suwuk ini banyak miripnya dengan ruqyah, sebuah
tradisi penyembuhan yang sudah ada sejak pra Islam, namun setelah
kedatangan Islam, ruqyah kemudian diislamisasi sesuai dengan
petunjuk al-Qur’an dan al-Sunnah, sehingga menjadi ruqyah
syar’i>yah atau ruqyah ila>hiyah.
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Dalam tulisan ini, penulis membahas apa sesungguhnya Suwuk dan
Ruqyah, dan bagaimana pandangan Islam dan sains modern terhadap
keduanya.
a. Suwuk
Dalam literatur Jawa, suwuk adalah japa-mantra sing disêbulake
ing êmbun-êmbunan (tulak lêlara lsp) 1, yakni bacaan-bacaan tertentu
(mantra) yang ditiupkan pada ubun-ubun pasien dengan maksud untuk
menghilangkan penyakit dan lain-lain. Eddy Sugianto,2 dalam tulisannya
The Power of Suwuk mengatakan bahwa suwuk adalah suatu
penyembuhan alternatif  dengan cara seseorang membacakan suatu
mantra3 pada segelas air dan selanjutnya diminumkan kepada pasien. Di
kalangan masyarakat Jawa, suwuk dipandang sebagai suatu cara
melakukan terapi atau penyembuhan alternatif dari seseorang yang
memiliki kemampuan atau keahlian dalam hal penyembuhan dengan cara
membacakan suatu mantra pada media air yang kemudian diminumkan
kepada pasien atau kepada orang yang sedang menderita sakit. Dalam
praktiknya, media yang digunakan dalam terapi suwuk ini, selain
menggunakan air putih terkadang juga menggunakan ludah dari
penyuwuk untuk disemburkan.
Dalam bingkai budaya, tradisi suwuk sudah dilakukan secara
turun temurun dalam berbagai tradisi budaya khususnya pada masyarakat
Jawa, di mana proses pengobatan dilakukan dengan membacakan
mantra-mantra dari seseorang yang dianggap ahli, dukun atau tabib
melalui media air yang kemudian air tersebut diberikan kepada orang
yang sedang sakit, baik dengan cara diminumkan, digunakan untuk
1 http://jv.wiktionary.org/wiki/suwuk.
2Eddy Sugianto, “The Power of Suwuk” dalam
http://energikultivasi.wordpress.com /2011/09/03/ the-power-of-suwuk/.
3Mantra adalah perkataan atau ucapan yang terdiri dari kalimat yang tersusun
dan berirama yang dianggap mengandung kekuatan gaib. Dalam Kamus Bahasa
Indonesia, jika dikaitkan dengan penawar maka mantra penawar berarti mantra
pengobatan. Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka,
1989), 558.
330
mandi maupun sekedar dibasuhkan dan dipercikkan. Hingga saat ini
tradisi suwuk ini masih bertahan dan masih bisa ditemui dalam berbagai
ritual penyembuhan dan terapi alternatif.4
Praktik menyuwuk biasanya menggunakan media air putih.
Dalam hal ini, air zam-zam dianggap sebagai air yang paling baik untuk
digunakan suwuk, karena diyakini banyak berkahnya. Kalau air zam-zam
tidak ditemukan, bisa juga menggunakan air hujan, air sumur di sekitar
makam wali, atau air sumur di sekitar makam Sunan Ampel5 Surabaya.
Kalau semua itu juga sulit diperoleh, maka setiap air putih juga bisa
dipakai, bahkan termasuk air mineral dalam kemasan pun bisa
digunakan. Caranya, wadah air dibuka tutupnya dan diletakkan di depan
penyuwuk, kemudian dibacakan mantra atau doa-doa tertentu lalu
ditiupkan kepadanya6.
Jika penyuwuknya berlatar belakang Islam Abangan7, maka
mantra atau doa yang dibacakan biasanya menggunakan bahasa Jawa
kuno disertai simbol-simbol kepercayaan pra Islam, dan terkadang
dicampur dengan bahasa Arab. Dalam hal ini, umumnya mereka
berpedoman kepada Kitab Primbon. Dalam buku Primbon Betal Jemur
Adammakna diajarkan bahwa ketika seseorang sakit cacar
4Mas Say Laros, “Sejarah Budaya Suwuk di Indonesia” dalam
http://kanal3.wordpress.com/ 2012/09/24.
5Sunan Ampel (lahir 1401 M di Champa) merupakan salah seorang anggota
Walisanga yang sangat besar jasanya dalam perkembangan Islam di Pulau Jawa. Sunan
Ampel adalah bapak para wali. Dari tangannya lahir para pendakwah Islam kelas satu
di bumi tanah jawa. Nama asli Sunan Ampel adalah Raden Rahmat. Sedangkan sebutan
sunan merupakan gelar kewaliannya, dan nama Ampel atau Ampel Denta itu
dinisbatkan kepada tempat tinggalnya, sebuah tempat sekitar Surabaya. http://kolom-
biografi.blogspot.com/2010/04/biografi-sunan-ampel.html.
6Mas Say Laros, “Sejarah Budaya Suwuk di Indonesia” dalam
http://kanal3.wordpress.com.
7Golongan Abangan atau Islam Kejawen adalah orang Jawa yang meskipun
ia penganut agama Islam, tidak begitu saleh dan alim, tidak begitu sungguh
menjalankan agama, bahkan mereka tidak perlu sembahyang Jum’at, berpuasa, dan
lain-lain. Kelompok ini terbagi menjadi dua kelompoka, wong cilik dan priyayi.
Rosihan Anwar, Demi Dakwah, (Bandung: Al Ma’arif. 1976), 5.
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(cangkrangen), maka cara menyembuhkan atau mengobatinya adalah
dengan mengunyah-ngunyah brambang dan kunci kemudian
disemburkan (di-suwuk-kan) ke matanya yang sakit setiap pagi, tapi
kunyahan yang disemburkan ke matanya hanya udaranya (hawanya) saja
sehingga tidak sampai mengenai matanya. Adapun doa atau mantranya
adalah sebagai berikut:
Bismilla>hirrahma>nirrahi>m, kanjul ngaras, kanjul ngalam,
Bagus karang aja perak-perak marang aku, pan aku anak putune
Sayid Pangeran. Bujang Galiman aja uruk sudi gawe marang
aku, pan aku anak putune Bagus Karang. Loncang-Lancing Nyai
Rara Kidul aweh gabag cacar plenting 10,9,8,7.6.5.4.3.2.1 siji
bae trima, trima saking kersaning Allah.8
Namun jika yang menjadi penyuwuknya itu seorang kyai atau
ustad yang memahami al-Qur’an dan al-Sunnah maka mantra atau doa
yang dibacakan adalah surah a-Fa>tih}ah atau ayat-ayat al-Qur’an
lainnya dan doa-doa yang ma’thu>r dari Nabi Saw. Secara umum, doa
yang biasa dibacakan kepada orang yang sedang sakit, selain surat al-
Fatihah adalah doa yang diajarkan oleh Nabi Saw: “Alla>humma rabba
al-na>s mudhhiba al-ba’s ishfi anta al-Sha>fi> la> sha>fiya illa> anta
shifa>’an la> yugha>diru saqaman” (Ya Allah, Tuhan Pencipta Alam
dan Pemelihara Manusia, hilangkanlah penyakit, sembuhkanlah dia.
Engkaulah yang menyembuhkan. Tiada kesembuhan kecuali
kesembuhan dari Engkau, kesembuhan yang tidak meninggalkan
penyakit.” (HR. al-Bukha>ri> No. 5410)9
Secara historis, budaya suwuk tidak lahir begitu saja di
Indonesia. Ketika zaman Walisongo, salah seorang anggotanya, Maulana
Ishaq yang berasal dari Samarkand, Rusia selatan ini adalah seorang ahli
pengobatan. Salah satu metode pengobatan yang dilakukan Maulana
Ishaq adalah dengan suwuk. Metode ini menjadi salah satu alternatif
dakwah Maulana Ishaq dengan cara memberikan pengobatan secara
gratis kepada warga di setiap daerah yang dilewatinya. Suatu saat
8Kanjeng Pangeran Harya Tjakraningrat, Kitab Primbon Betaljemur
Adammakna, (Yogyakarta: Soemodidjojo Mahadewa. 1980), 53.
9Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, Vol. V, 2167.
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Maulana Ishaq dipanggil oleh seorang raja di Blambangan-Jawa Timur
yang anaknya sakit keras. Atas izin Allah, pengobatan yang dilakukan
Maulana Ishaq ini berhasil menyembuhkan. Suwuk biasanya dilakukan
oleh para kiai yang wira’i, zuhud atau mereka yang mendalami ilmu
ketabiban. Hampir semua kiai tempo dulu membekali dirinya dengan
ilmu suwuk ini. Biasanya para kiai yang memberikan pengobatan model
ini menyertakan pesan:”Jangan lupa minta kesembuhan kepada Allah
SWT, karena yang punya kesehatan dan sakit itu hanyalah Allah.
Manusia hanya ikhtiar dan obat hanyalah perantara, sedangkan Allahlah
yang menentukannya”.10 Dewasa ini, suwuk yang telah mendarah daging
dan turun-temurun itu masih bertahan dan diamalkan oleh sebagian
masyarakat kita khususnya di Jawa, namun di kalangan masyarakat
muslim tertentu, istilah suwuk kini mulai populer dengan istilah ruqyah,
terutama di kalangan ahl al-sunnah. Hal ini berkenaan dengan
banyaknya literatur Islam dari Timur Tengah yang bersumber dari al-
Qur’an dan al-Sunnah yang membanjiri masyarakat muslim Indonesia.
b. Ruqyah
Kata ruqyah berasal dari bahasa Arab raqa>, raqyan, ruqiyyan
wa ruqyatan ( ﻰﻗرﺎﻴﻗَر ّﺎﻴُﻗرﺔﻴﻗرو ).11 Ahmad Warson Munawwir, dalam Kamus
Arab-Indonesia menerjemahkannya dengan mantra.12 Hans Wehr, dalam
A Dictionary of Modern Written Arabic, menulis bahwa ruqyah pl.ruqan
berarti spell.13 Sedangkan John M.Echols dan Hassan Shadily dalam
Kamus Inggris- Indonesia menulis bahwa spell artinya jampi, mantra
10Mas Say Laros, “Sejarah Budaya Suwuk di Indonesia” dalam
http://kanal3.wordpress.com.
11Luways Ma’lu>f, al-Munjid Fi> al-Lughah (Bayru>t: Da>r al-Mashriq,
1977), 276.
12Ahmad Warson Munawwir, Kamus Al-Munawwir Arab-Indonesia
(Surabaya: Pustaka Progresif, 1984), 562.
13Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic (London, Macdonal &
Evans LTD, 1974), 355.
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(sihir).14 'Ibra>hi>m 'Ani>s dalam Kamus al-Mu’jam al-Wasi>t}
mengartikan ruqyah sebagai perlindungan ( ﺔﻴﻗﺮﻟاةذﻮُﻌﻟا ),15 sedangkan Ibn
Taymi>yah memasukkannya dalam kategori doa ( ﻦﻣأعاﻮﻧءﺎﻋﺪﻟا ).16 Pendapat
bahwa ruqyah itu termasuk doa ( ﺔﻴﻗﺮﻟاﻲﻫوءﺎﻋﺪﻟا )17 juga dikemukakan oleh
'Ibn al-Qayyim.
Beberapa pengertian yang menjelaskan tentang arti kata ruqyah
dari aspek bahasa tersebut secara keseluruhan dapat difahami semakna
dan saling melengkapi satu sama lain, yaitu semacam doa, permohonan
perlindungan dengan membacakan atau mengucapkan mantra, yakni
perkataan atau ucapan yang terdiri dari kalimat yang tersusun dan
berirama yang dianggap mengandung kekuatan gaib. Dalam Kamus
Bahasa Indonesia, jika dikaitkan dengan penawar maka mantra penawar
berarti mantra pengobatan.18
Secara istilah, ruqyah telah didefinisikan oleh para ulama, di
antaranya oleh 'Ibn al-Athi>r19. Ia berkata: “Ruqyah adalah permohonan
perlindungan (jampi-jampi, mantra) yang dibacakan kepada orang yang
terkena penyakit seperti demam, ketakutan dan penyakit-penyakit yang
lain”.
14John M.Echols dan Hassan Shadily, Kamus Inggris Indonesia (Jakarta: PT.
Gramedia, 1989), 545.
15
'Ibra>hi>m 'Ani>s et.al, Al-Mu‘jam al-Wasi>t}, Vol. II (t.t: Da>r al-Fikr,
t.th), 367.
16
'Ibn Taymi>yah, Majmu>‘ al-Fata>wa>, Vol. XXVII (t.t: Da>r al-Wafa>,
2005), 68.
17Muh}ammad bin 'Abi> Bakr bin 'Ayyu>b bin Sa‘d Shams al-Di>n 'Ibn al-
Qayyim al-Jawzi>yah, al-Tiby>an Fi> 'Aqsa>m al-Qur’a>n, Vol. I (Bayru>t: Da>r al-
Fikr, t.th), 92.
18 Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka,
1989), 558.
19Ibn al-'Athi>r, al-Niha>yat Fi> Ghari>b al-'A<tha>r, Vol. II (Bayru>t:
al-Maktabah al-‘Ilmi>yah, 1979), 621. Muh}ammad bin Mukrim 'Ibn Manz}u>r,
Lisa>n al-‘Arab, Vol. XIV  (Bayru>t: Da>r S{a>dir, t.th),
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Sedangkan ‘Abd al-Razza>q20 mengatakan: “Ruqyah adalah
permohonan perlindungan (jampi-jampi) yang dibacakan pada orang
yang terkena penyakit seperti demam, ketakutan (sawan), dan
kedengkian dengan maksud untuk mendapatkan kesembuhan”.
Muh}ammad Na>sir al-Di>n al-'Alba>ni>21 dengan agak lengkap
mendefinisikan ruqyah yang sesuai Sunnah sebagai berikut: “Ruqyah
adalah sesuatu doa yang berasal dari al-Qur’an dan al-Sunnah yang
sahih} yang dibacakan (pada pasien) dengan maksud untuk mendapatkan
kesembuhan”.
Beberapa definisi mengenai ruqyah tersebut, sekilas ada
perbedaan antara satu dengan yang lain. 'Ibn al-Athi>r dan ‘Abd al-
Razza>q secara umum mendefinisikan ruqyah sebagai bentuk
permohonan perlindungan yang dibacakan pada orang yang sakit untuk
mendapatkan kesembuhan dari berbagai penyakit. Namun dalam definisi
tersebut tidak dijelaskan mengenai sumber bacaan yang harus dibacakan.
Sedangkan Muh}ammad Na>sir al-Di>n al-'Alba>ni> mendefinisikan
ruqyah dengan doa yang bersumber dari al-Qur'an dan al-Sunnah yang
dibacakan pada orang sakit untuk mendapatkan kesembuhan.
Dari beberapa definisi tentang ruqyah tersebut, antara satu
dengan yang lain saling melengkapi, sehingga dapat dipadukan menjadi
suatu doa atau permohonan perlindungan kepada Allah dengan
membacakan suatu bacaan dari al-Qur'an dan al-Sunnah yang sahih}
kepada orang yang sakit atau yang mengalami gangguan suatu penyakit
dengan maksud untuk mendapatkan kesembuhan dari penyakit yang
diderita dan perlindungan dari segala marabahaya.
Dalam sejarahnya, ruqyah sudah dikenal di kalangan masyarakat
Arab sebelum kedatangan Islam. Ruqyah merupakan warisan bangsa
Arab dalam rangka mendapatkan berkah dan permohonan kepada Allah.
Ruqyah berasal dari agama-agama samawi, kemudian diselewengkan
oleh orang-orang sesat lalu dimasukkan ke dalam sihir dan pengobatan.
20Abd al-Razza>q al-S{an‘a>ni>, Tafsir al-Qur’an, Vol. VIII (t.t: t.p, t.th),
266.
21Muh}ammad Na>s}ir al-Di>n al-'Alba>ni>, D{a’i>f Sunan al-Tirmidhi>,
Vol.I (t.t: t.p, t.th), 231.
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Mereka mencampur-adukkan dengan ucapan-ucapan yang bisa jadi
mereka sendiri tidak memahami artinya. Dalam praktiknya juga
ditambah dengan suatu benda seperti bebatuan, atau potongan-potongan
tulang dan rambut hewan. Akhirnya bercampur-aduklah perkara ruqyah
di kalangan masyarakat jahiliah. Setelah Islam datang, ruqyah digunakan
untuk terapi dengan menggunakan ayat-ayat al-Qur’an dan bacaan-
bacaan doa yang ma’thu>r melalui sarana doa.22
Pada masa jahiliah, ruqyah diartikan sebagai mantra, jampi-jampi
yakni kalimat-kalimat yang dianggap berpotensi mendatangkan daya
gaib atau susunan kata yang berunsur puisi yang dianggap mengandung
kekuatan gaib. Mantra dibaca oleh orang yang mempercayainya guna
meminta bantuan kekuatan yang melebihi kekuatan natural, guna meraih
manfaat atau menolak bahaya. Dalam pengertian ini, ruqyah dianggap
bisa menyembuhkan karena kekuatan ruqyah itu sendiri atau bantuan
dari jin dan sebagainya. Karena pemahaman yang demikian ini maka
Nabi saw pernah melarang ruqyah. Beliau pernah bersabda bahwa
sesungguhnya ruqyah, tami>mah23 dan tiwalah24 itu adalah syirik25.
Sehubungan dengan pernyataan Nabi Saw bahwa ruqyah itu
mengandung syirik, ‘Abdullah bin Mas‘u>d menjelaskan kepada
isterinya yang pernah sembuh matanya karena diterapi ruqyah oleh orang
22 Muh}ammad al-T{a>hir bin ‘A<shu>r, al-Tah}ri>r wa al-Tanwi>r, Vol.
XXIX  (Tu>nis: al-Da>r al-Tu>nisi>yah, 1984), 359.
23 Al-Tama>'im jama’ dari al-tami>mah yaitu suatu jimat perlindungan yang
dikalungkan di leher anak untuk penangkal ‘ayn. Jika yang dikalungkan itu dari al-
Qur’an, di kalangan ulama ada dua pendapat. Ada yang membolehkan dan ada yang
tidak membolehkan.  Pendapat yang lebih kuat dan aman adalah yang melarangnya.
'Abu> ‘Ubaydah Ma>hir Bin S{a>lih} ‘Ali> Muba>rak, Ruqyah Syar’iyyah: Gangguan
Jin, Hasad dan ‘Ain, terj. Abu Ahmad (Surabaya: Duta Ilmu, 2006), 207.
24 Al-Tiwalah adalah aji-aji pengasihan (jawa: pelet) yang dibuat dan
dimaksudkan agar sang suami mencintai isterinya atau agar isteri mencintai suaminya.
Hai ini termasuk jenis sihir. S{a>lih} bin ‘Abd al-‘Azi>z bin Muh}ammad bin
Ibra>hi>m A<li al-Shaykh, al-Tamhi>d Li Sharh} Kita>b al-Tawh}i>d, Vol. I (t.t:
Da>r al-Tawh}i>d, 2003), 136.
25
'Ah}mad bin H{anbal. Musnad al-'Ima>m Ah}mad Bin H{anbal, Vol. VI,
110.
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Yahudi. Ibn Mas‘u>d26 berkata: “sesungguhnya cara seperti itu adalah
perbuatan setan yang menyolok matanya dengan tangannya sehingga
ketika diterapi ruqyah dapat menahan rasa sakitnya”.
Nabi Saw memang pernah melarang ruqyah,  tetapi tidak berlaku
pada semua jenis ruqyah. Ruqyah yang dilarang Nabi Saw hanyalah
ruqyah yang di dalamnya terdapat unsur syirik seperti yang pernah
dilakukan oleh orang-orang jahiliah dan orang Yahudi. Selama ruqyah
tidak dimasuki unsur syirik maka dibolehkan. Seorang sahabat Nabi Saw
bernama ‘Awf bin Ma>lik al-Ashja‘i> berkata: “Kami dahulu pada masa
jahiliah pernah melakukan ruqyah kemudian kami bertanya kepada
Rasulullah Saw: “bagaimana pendapatmu terhadap ruqyah yang kami
lakukan?”. Nabi Saw kemudian minta ditunjukkan cara melakukan
ruqyah, lalu Nabi Saw menyatakan: “tidak mengapa dengan ruqyah
selama tidak terdapat unsur syirik di dalamnya (  َﻻ َسَْﺄﺑﻰَﻗﱡﺮﻟِﺎﺑﺎَﻣ َْﱂ ْﻦُﻜَﻳ ِﻪْﻴِﻓ
 ٌكْﺮِﺷ).27
Di kalangan kaum Yahudi, dalam melakukan ruqyah ada yang
bekerjasama dengan jin atau setan selain ada juga yang menggunakan
Kitab Allah. Seorang Yahudi yang dikenal suka bekerjasama dengan jin
atau setan adalah Labi>d bin Al-'A’s}am yang pernah menyihir Nabi
Saw.28 Sedangkan praktik ruqyah dengan Kita>b Allah pernah
dilakukan oleh wanita Yahudi yang melakukan ruqyah kepada
‘A<'ishah ra pada saat ia sakit. Diriwayatkan bahwa suatu ketika 'Abu>
Bakr datang ke rumah ‘A<'ishah ra yang sedang menderita sakit. Saat itu
ada seorang wanita Yahudi yang akan mengobati ‘A<'ishah dengan cara
ruqyah. Maka 'Abu> Bakr memerintahkan wanita Yahudi itu untuk
melakukan ruqyah dengan Kita>b Allah, yaitu dengan Taurat dan
26
'Ah}mad bin H{anbal, Musnad al-'Ima>m 'Ah}mad bin H{anbal, Vol. I.
Ed. Shu’ayb al-Arnowt et.al (Kairo: Mu'assasah Qurtu>bah, t.th), 381. Shu’ayb al-
Arnowt berkomentar bahwa h}adi>th ini s}ah}i>h} lighayrih.
27 Muslim, Sahih Muslim, Vol. IV, Ed. Muh}ammad Fua>d ‘Abd al-
Ba>qi,1772.
28
'Abu> 'Abdilla>h Muh}ammad b. 'Isma>'i>l b. 'Ibra>hi>m b. al-Mughi>rah
al-Bukha>ri>, S{ah}i>h al-Bukhari> Bi H{a>shiyah al-Sindi>, Vol. IV (Bayru>t:
Da>r al-Fikr, t.th), 20.
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Inji>l.( )ﲏﻌﻳ :ةارﻮﺘﻟﺎﺑﻞﻴﳒﻹاو 29. Peristiwa ini menunjukkan bahwa ruqyah, selain
dilakukan oleh orang-orang Arab jahiliah, juga dilakukan oleh orang-
orang Arab Yahudi.
Berdasarkan peristiwa yang terliput dalam hadis-hadis tersebut,
kata ruqyah tidak boleh dipahami dalam arti mantra sebagaimana
dimaksudkan oleh mereka yang mempercayainya sebagai kalimat-
kalimat yang memiliki kekuatan magis. Ia seharusnya diartikan sebagai
salah satu sebab yang bisa menyembuhkan atas izin Allah, ia bukan
penyembuh. Ia hanyalah kalimat-kalimat yang diajarkan atau dibenarkan
Nabi untuk diucapkan dalam rangka memohon kepada Allah dan
pengaruhnya berpulang semata-mata kepada kehendak Allah, Yang
Maha Kuasa.
Kepercayaan yang demikian kuat di kalangan masyarakat yang
ditemui Al-Qur’an, pada masa pra Islam, menjadikan Allah dan Rasul-
Nya menggunakan kata tersebut, tetapi dengan mengubah makna
semantiknya sehingga sejalan dengan akidah Islam. Dengan demikian
kata ruqyah telah diislamkan oleh Al-Qur’an melalui pengajaran dan
pengamalan Nabi Saw  serta sahabat-sahabatnya. Karena itu pula dapat
dikatakan bahwa ada ruqyah yang disyariatkan (dibenarkan) dan ada
pula ruqyah yang dilarang.
'Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: “...para ulama telah sepakat
bahwa ruqyah yang dibolehkan adalah yang memenuhi tiga syarat, yaitu
(1) melakukan ruqyah dengan` ayat-ayat Al-Qur’an atau dengan
nama-nama dan sifat-sifat-Nya; (2) melakukan ruqyah dengan bahasa
Arab atau bahasa lain yang bisa dimengerti maknanya; dan (3) percaya
sepenuhnya bahwa penyembuhan yang terjadi adalah semata-mata atas
izin dan restu Allah SWT30.
Mengenai teknik dan media yang digunakana dalam meruqyah,
berdasarkan  beberapa hadis Nabi dan athar sahabat, dapat diketahui
29Jawwa>d ‘Ali>, Al-Mufas}s}al Fi> Ta>ri>kh al-‘Arab Qabl al-'Isla>m,
Vol. XII (t.t: Da>r al-Sa>qi>, 2001), 136.
30
'Ibn H{{ajar al-‘Asqala>ni>, Fath}} al-Ba>ri> Sharh} S{ah}i>h} al-
Bukha>ri>, X (Bayiru>t: Da>r al-Ma’rifah, t.th), 166. Baca juga al-H{a>kimi>,
A‘la>m al-Sunnah al-Manshu>rah, 155.
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tentang cara-cara melakukan ruqyah dan media yang dipergunakan, di
antaranya adalah dengan cara: (1) sekedar membaca doa atau
membaca beberapa ayat al-Qur'an; Hadis riwayat 'Ah}mad dan lain-
lain dari 'Abu> Sa’i>d al-Khudri, ia berkata: Sesungguhnya Jibri>l
pernah mendatangi Nabi Saw kemudian berkata: “Apakah engkau sakit
wahai Muh}ammad? Nabi Saw menjawab: Ya ! lalu Jibri>l membaca:
“Bismilla>hi 'arqi>ka min kulli shay'in yu'dhi>ka min sharri kulli nafsin
wa ‘aynin yashfi>ka bismilla>hi 'arqi>ka” (Dengan nama Allah aku
meruqyahmu/ mengobatimu dari segala sesuatu yang membuatmu sakit,
dari kejahatan semua jiwa dan pandangan mata. Allahlah yang akan
menyembuhkanmu. Dengan nama Allah aku meruqyahmu) 31. Tentang
status hadis ini, Muh}ammad Na>s}ir al-Di>n al-'Alba>ni> menilainya
s{ah}i>h}.32 Hadis tersebut menjelaskan tentang Jibri>l yang melakukan
ruqyah setelah mengetahui Nabi saw menderita sakit. Dalam melakukan
ruqyah, Jibri>l membaca doa dengan menggunakan asma Allah. (2)
membaca doa, meniup kedua telapak tangan dan mengusapnya ke
seluruh anggota badan; Hadis riwayat al-Bukha>ri> dan Muslim dari
‘A<'ishah ra: Bahwasanya Rasulullah Saw, dulu apabila sakit beliau
meniup untuk dirinya sendiri dengan membaca surat al-Mu’awwidha>t
lalu mengusap dengan tangannya. Ketika sakitnya semakin parah, saat
menjelang wafatnya, aku (‘A<'ishah ra) yang meniupkan untuk dirinya
dengan surat al-Mu’awwidha>t sebagaimana dulu Nabi meniup untuk
dirinya dan mengusap dengan tangannya33. Hadis ini menerangkan
bahwa ketika Nabi Saw terkena sakit, beliau melakukan ruqyah dirinya
sendiri dengan cara meniup, membaca surat al-Mu‘awwidha>t dan
mengusapkan dengan tangannya sendiri. Al-Muba>rakfu>ri>34 dalam
kitab Mura‘a>t al-Mafa>ti>h} Sharh} Mishka>t al-Mas}a>bi>h},
31 Ah}mad bin H{anbal. Musnad al-'Ima>m 'Ah}mad bin H{anbal, Vol. III,
56.
32al-'Alba>ni, S{ah}i>h} Wa D{a’i>f al-Ja>mi‘ al-S{aghi>r Wa
Ziya>datuhu>, Vol. I,  7.
33 Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, Vol. IV, 1614. Muslim,
S{ah}i>h} Muslim, VII, 16.
34 Al-Muba>rakfu>ri, Mura‘a>t al-Mafa>ti>h, Vol. V, 222.
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menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan meniup ( َﺚَﻔَـﻧ) adalah
mengeluarkan angin dari mulut tanpa mengeluarkan air ludah.
Sedangkan yang dimaksudkan dengan al-Mu’awwidha>t ( ِتاَذﱢﻮَﻌُﻤْﻟا) adalah
surat al-'Ikhla>s}, al-Falaq dan al-Na>s. Atau bisa juga ayat-ayat yang
lain yang mengandung perlindungan, seperti ayat 97 dan ayat 98 dari
surat al-Mukminu>n. Adapun yang dimaksud dengan mengusap pakai
tangan (  َﺢَﺴَﻣَو ُﻪْﻨَﻋ ِﻩِﺪَِﻴﺑ ) adalah mengusap dengan tangannya ke anggota
badannya. Mengenai ‘A<'ishah yang melakukan ruqyah Nabi Saw (saat
beliau sakit parah) dengan menggunakan tangan beliau itu adalah karena
tangan Nabi Saw dinilai lebih banyak keberkahannya. (c) membaca doa,
meniup dan sedikit meludah; Hadis riwayat al-Bukhari> dari 'Abu>
Sa‘i>d al-Khudri>, katanya: Dari 'Abu> Sa’i>d (al-Khudri>)
bahwasanya ada sekelompok sahabat Nabi Saw yang melakukan
bepergian. Di tengah-tengah perjalanan, mereka singgah di sebuah
kampung Arab. Mereka berharap agar penduduk kampung berkenan
menjamunya sebagai tamu. Namun dari penduduk kampung tak ada yang
mau menjamunya.  Tidak lama kemudian ada berita bahwa pemimpin
kampung terkena sengatan. Mengetahui pemimpinnya butuh pertolongan
maka penduduk kampung berusaha mencari penawarnya. Tetapi usaha
mereka itu gagal, lalu salah seorang di antara penduduk kampung itu
berkata kepada teman-temannya untuk menemui sekelompok (sahabat
Nabi yang singgah di sana) barangkali ada di antara mereka yang
memiliki sesuatu (penawar atau obat untuk menyembuhkan akibat
sengatan yang menimpa pemimpinnya). Dari penduduk kampung itu
akhirnya menemui sekelompok sahabat Nabi dan berkata: “Wahai
saudara-saudara sekalian, pemimpin kami telah tersengat. Kami sudah
mengupayakan berbagai cara untuk mencari penawarnya tetapi tidak
berhasil. Apakah ada di antara kalian yang memiliki sesuatu (keahlian
untuk mengobatinya)? Mendengar keterangan dari penduduk kampung
itu, di antara sahabat Nabi Saw ada yang menjawab: “Ya, demi Allah
saya adalah seorang peruqyah (yang bisa mengobati). Namun, demi
Allah kami telah meminta jamuan kepada kalian tetapi kalian tidak
menjamu kami, karena itu saya tidak akan melakukan ruqyah
(pengobatan) kepada kalian kecuali jika kalian memberikan upah kepada
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kami. Mendengar pernyataan sahabat Nabi seperti itu maka penduduk
kampung itu pun setuju untuk memberi upah beberapa ekor kambing.
Setelah terjadi kesepakatan, seorang sahabat Nabi Saw kemudian
mendatangi pemimpin kampung yang tengah sakit itu lalu meniup
dengan sedikit meludah sambil membaca al-h}amdulilla>hi rabbil
‘a>lami>n (surat al-Faatihah). Setelah itu tidak lama kemudian
pemimpin kampung itu merasa lega, terlepas dari ikatan dan selanjutnya
dapat berjalan tanpa ada gangguan sama sekali. Setelah itu penduduk
kampung menyerahkan upah sesuai yang telah disepakati. Sebagian
sahabat berkata: “Bagilah !”. Seorang sahabat yang tadi meruqyah
berkata: “Jangan kalian lakukan (jangan dibagi dulu) sebelum kita
menghadap kepada Rasulullah Saw dan menceritakan kepadanya tentang
peristiwa yang terjadi pada kita, lalu apa yang diperintahkan kepada
kita”. Para sahabat pun akhirnya mendatangi Rasulullah Saw dan
menceritakan apa yang telah mereka alami. Menyimak apa yang terjadi
pada para sahabat itu, Nabi Saw berkata: “kalian tahu dari mana kalau al-
Fatihah itu bisa untuk meruqyah ? Kalian benar, bagikanlah upahnya dan
berikan juga bagian untukku”. 35 (d) membaca doa dan meletakkan
tangan kanan ke badan yang terasa sakit serta mengusapnya; Hadis
riwayat Muslim dari ‘Uthma>n bin 'Abi> al-‘A<s} al-Thaqafi>>>, ia
pernah mengadu kepada Rasulullah Saw  tentang rasa sakit yang ada di
badannya semenjak ia masuk Islam. Maka Rasulullah Saw bersabda:
Letakkan tanganmu di atas bagian tubuhmu yang sakit, kemudian
ucapkan basmalah sebanyak tiga kali dan ucapkan “'a‘u>dhu billa>hi
wa qudratihi> min sharri ma> ajidu wa 'uh}a>dhiru” (aku berlindung
kepada Allah dan kekuasaanNya dari kejahatan atau keburukan yang aku
temui dan yang aku takuti) sebanyak tujuh kali. 36 (e) membaca doa dan
meletakkan jari di tanah kemudian mengangkatnya; Hadis riwayat
al-Bukha>ri> dan Muslim dari ‘A<'ishah ra, katanya: Bahwasanya
35al-Bukha>ri, al-Ja>mi‘ al-S{ah}i>h} al-Mukhtas}ar, Vol. V, 2169. Selain al-
Bukhari hadis ini juga diriwayatkan oleh al-Tirmidhi>, al-Ja>mi‘ al-S{ah}i>h} S{unan
al-Tirmidhi>, Vol. IV, 399. 'Ibn H{ibba>n, S{ah}i>h} 'Ibn H{ibba>n, Vol. XIII, 476.
'Ah}mad Bin H{anbal, Musnad al-'Ima>m 'Ah}mad Bin H{anbal, Vol.V, 51.
36 Muslim, S{ah}i>h} Muslim, Vol. VII, 20.
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Rasulullah Saw, apabila ada seseorang mengeluh kepada beliau tentang
rasa sakit akibat bisul (bernanah) atau luka, maka Nabi Saw membaca
doa sambil meletakkan jarinya di tanah seperti ini-Sufya>n bin ‘Uyaynah
mencontohkan dengan meletakkan jari telunjuknya di tanah kemudian
mengangkatnya dan berdoa: “Bismilla>h turbatu 'ard}ina> biri>qati
ba‘d}ina> liyushfa> bihi> saqi>muna> bi'idhni rabbina>” (Dengan
nama Allah, tanah bumi kita ini, dengan ludah sebagian kami, semoga
dengannya disembuhkan sakit kami dengan izin Tuhan kami) 37. (f)
membaca doa dan memasukkan tangan ke dalam air yang dicampur
dengan garam; Pada suatu ketika Nabi Saw sedang melaksanakan salat
malam. Tiba-tiba tangannya tersengat kalajengking. Setelah itu Nabi
Saw mengambil air dicampur dengan garam kemudian dituangkan ke
tangan yang terkena sengatan tadi sambil dibacakan al-Qur’an surat al-
Ka>firu>n, al-'Ikhla>s}, al-Falaq dan al-Na>s. Peristiwa ini terrekam
dalam beberapa hadis berikut ini: ‘Ali> bin 'Abi> T{a>lib berkata,
“Ketika Rasulullah sedang salat, beliau disengat kalajengking. Setelah
selesai salat, beliau bersabda, ‘Semoga Allah melaknat kalajengking
yang tidak membiarkan orang yang sedang salat atau yang lainnya.’ Lalu
beliau mengambil sewadah air dan garam. Kemudian beliau usap
bagian anggota badan yang disengat kalajengking, seraya
membaca surat al-Ka>firu>n, al-Falaq dan al-Na>s.” 38
Muh}ammad Na>s}iruddi>n al-'Alba>ni> mens}ah}ih}kannya.39 (g)
membaca doa, menuangkan air zam-zam dan meminumnya; Hadis
riwayat al-Bayhaqi> dari Hisha>m bin ‘Urwah dari ayahnya:
Bahwasanya ‘A<'ishah ra pernah membawa air zam-zam. Ia
mengabarkan bahwasanya Rasulullah Saw pernah juga membawanya.
Perawi lain meriwayatkannya dari 'Abu> Kurayb dengan tambahan:
“Rasulullah Saw membawa air zam-zam di dalam kantong kulit dan
geriba, kemudian beliau menuangkannya pada orang yang sakit dan
37 Al-Bukha>ri>, S{ah}ih} al-Bukha>ri>, Vol. V, 2168. Muslim, S{ah}i>h}
Muslim, Vol. VII, 17.
38Sulayma>n bin 'Ah}mad bin 'Ayyu>b 'Abu> al-Qa>sim al-T{abra>ni>, al-
Mu‘jam al-S{aghi>r, Vol. II (Bayru>t: al-Maktab al-'Isla>mi>, 1985), 87.
39 al-'Alba>ni>, al-Silsilah al-S{ah}i>h}ah, Vol.II, 89.
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meminumkannya. 40 Al-'Alba>ni> dalam Silsilah al-S{ah}i>h}ah menilai
hadis ini s}ah}i>h}. Hadis ini juga diriwayatkan oleh al-Bukha>ri>
dalam al-Ta>ri>kh al-Kabi>r, II/173, al-Tirmidhi>, I/180 dan al-
Bayhaqi>, V/202. 41 Hadis tersebut menerangkan bahwa salah satu cara
meruqyah yang dicontohkan oleh Rasulullah Saw adalah dengan
membawa air zam-zam untuk dituangkan pada orang yang sakit atau
diminumkannya. (h) menulis beberapa ayat al-Qur’an atau doa pada
kertas atau alat-alat yang boleh diletakkan di atas air, kemudian
diminumkan atau digunakan untuk  mandi; Sa‘i>d bin Jubayr
mendapatkan keterangan dari ‘Abdulla>h bin ‘Abba>s tentang wanita
yang mengalami kesulitan saat hendak melahirkan, ia berkata:
Hendaknya dituliskan di atas kertas (dimasukkan dalam bejana berisi air)
kemudian diminumkan. Adapun yang ditulis adalah: bismilla>h alladhi>
la> 'ila>la 'illa> huwa al-h}aki>m al-kari>m, subha>nalla>hi wa
ta‘a>la> rabbi al-‘arsh al-‘adhi>m, al-h}amdulilla>hi rabb al-
‘a>lami>n, kemudian surat al-Ahqa>f ayat 35 (...ka'annahum yawma
yarawna ma> yu> ‘adu>na lam yalbathu> 'illa> sa>’atan min
naha>rin bala>ghun fahal yuhlaku 'illa> al-qawmu al-fa>siqu>n,
artinya: “pada hari mereka melihat azab yang diancamkan kepada
mereka (merasa) seolah-olah tidak tinggal (di dunia) melainkan sesaat
pada siang hari. (inilah) suatu pelajaran yang cukup, Maka tidak
dibinasakan melainkan kaum yang fasik.); dan surat al-Na>zi’a>t ayat 46
(ka'annahum yawma yarawnaha> lam yalbathu> 'illa> ‘ashiyyatan aw
d}uh}a>ha>, artinya: “pada hari mereka melihat hari berbangkit itu,
mereka merasa seakan-akan tidak tinggal (di dunia) melainkan (sebentar
saja) di waktu sore atau pagi hari). Hadis ini mawqu>f pada 'Ibn ‘Abba>s
ra. 42 ‘Abdulla>h bin 'Ah}mad berkata: “Aku melihat ayahku ('Ima>m
'Ah}mad) menulis doa dan ayat-ayat tersebut pada sebuah tempat
minuman yang putih atau sesuatu yang bersih untuk seorang wanita yang
40 Al-Bayhaqi>, al-Sunan al-Kubra>, Vol. II, 401.
41 Al-'Alba>ni>, al-Silsilah al-Sahihah, Vol. II, 543.
42 al-Bayhaqi>, Kita>b al-Da‘awa>t al-Kabi>r, Vol. II, 282.
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sedang mengalami kesulitan melahirkan” ( اذاﺮُﺴﻋﺎﻬﻴﻠﻋُﺎ دِﻻو ). 43 Menurut
'Ibn al-Qayyim, menulis bacaan atau doa-doa (pada bejana berisi air)
untuk ruqyah itu bisa memberikan manfaat (  ّﻞَُﻛوﺎَﻣ َم ﱠﺪَﻘَـﺗ ْﻦِﻣﻰَﻗﱡﺮﻟا ﱠنَِﺈﻓﻪَﺘﺑﺎَﺘِﻛﺔَﻌِﻓَﺎﻧ ).
Lebih lanjut 'Ibn al-Qayyim mengatakan bahwa sejumlah ulama salaf
telah memberikan rukhs}ah (keringanan) mengenai bolehnya menulis
beberapa ayat al-Qur’an pada sebuah gelas atau tempat minuman yang
bersih lalu meminumnya. Hal itu bisa menjadi sarana pengobatan atau
penyembuhan (  َﻞَﻌَﺟَو َﻚِﻟَذ ْﻦِﻣءﺎَﻔﱢﺸﻟايِﺬﱠﻟا َﻞَﻌَﺟﻪﱠﻠﻟا ِﻪﻴِﻓ ).44 (i) memukul dada,
meniup mulut dengan sedikit air ludah dan mengusap wajah dengan
air sambil membaca doa. Hadi>th riwayat 'Ibn Ma>jah dari ‘Uthma>n
Bin 'Abi> al-‘A<s}, ia berkata: ‘Uthma>n bin 'Abi> al-‘A<s} r.a.
berkata, ketika aku bekerja untuk Rasulullah saw. di T{a>'if, tiba-tiba
aku melihat sesuatu dalam salatku, sampai-sampai aku tidak tahu sedang
salat apa. Setelah kejadian itu aku menemui Rasulullah saw. Beliau
berkata, "'Ibnu 'Abi> al-‘A<s}?” Aku menjawab, ”Benar, ya Rasulullah.”
Rasul bertanya, ”Apa yang membuatmu datang ke sini?” Aku menjawab,
”Wahai Rasulullah, aku melihat sesuatu dalam salatku sampai-sampai
aku tidak tahu sedang salat apa.” Nabi bersabda, ”Itu adalah setan.
Mendekatlah padaku!” Aku pun mendekat kepada Nabi, lalu aku duduk
di atas kedua telapak kakiku. 'Ibn 'Abi> al-‘A<s} berkata, ”Lalu Nabi
memukul dadaku dengan tangannya dan meniup mulutku sambil berkata,
”Keluarlah musuh Allah!”. Nabi melakukannya sebanyak tiga kali. Lalu
Nabi berkata, ”Teruskanlah pekerjaanmu.” 45 Al-'Alba>ni> menilai
hadis ini s}ah}i>h}.46 Hadis ini menjelaskan tentang cara Nabi Saw
melakukan ruqyah terhadap seorang sahabat yang bernama  'Ibn 'Abi>
al-‘A<s} yang terganggu oleh setan dalam salatnya. Saat itu Nabi Saw
43 Muh}ammad al-S{a>yim, Murshid al-Mu‘a>liji>n bi al-Qur’a>n al-
Kari>m, (al-Qa>hirah: Da>r al-Fad}i>lah, 2006), 22. 'Abu> al-T{i>b, ‘Awn al-
Ma’bu>d, Vol. VIII, 186.
44
'Ibn al-Qayyim, Za>d al-Ma‘a>d, Vol. IV, 326. 'Abu> al-T{i>b, ‘Awn al-
Ma’bu>d, Vol. X, 94.
45 Al-Quzwi>ni>, S{ah}i>h} 'Ibn Ma>jah, Vol. XI, 32.
46 Al-'Alba>ni>, al-Silsilah al-S{ah}i>h}ah, Vol.VI, 417.
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melakukan ruqyah kepadanya dengan cara memukul dada kemudian
meniup mulutnya sambil mengucapkan: 'ukhruj ‘aduwwalla>h!
(keluarlah wahai musuh Allah). Hal ini dilakukan oleh Nabi Saw
sebanyak tiga kali. Mengenai bacaan doanya, Sa‘i>d bin ‘Ali> bin Wahf
al-Qah}t}a>ni> mengatakan bahwa bacaan ruqyah yang paling agung
adalah surat al-Fa>tih}ah, ayat al-Kursi>, dua ayat terakhir dari surat al-
Baqarah, al-'Ikhla>s}, al-Falaq, dan al-Na>s sambil meniup orang yang
terkena penyakit gila. Selain bacaan tersebut boleh juga bacaan ayat-ayat
lain yang terdapat dalam al-Qur’a>n al-Kari>m, karena sesungguhnya
seluruh al-Qur’an itu merupakan obat atau penyembuh apa yang ada
dalam dada dan menjadi petunjuk serta rahmat bagi orang-orang yang
beriman.47
II. Kajian Sains Modern terhadap Suwuk dan Ruqyah.
Secara umum, suwuk dan ruqyah hampir tidak bisa dibedakan.
Keduanya merupakan upaya alternatif untuk mendapatkan kebebasan
(kesembuhan) dari gangguan penyakit. Dalam praktiknya, baik suwuk
maupun ruqyah biasanya  menggunakan media air. Selain itu, yang biasa
melakukan suwuk atau ruqyah itu adalah orang yang sudah tua atau yang
dipandang tua karena keahliannya di bidang penyembuhan. Sementara
yang membedakannya hanyalah asal kawasan di mana istilah itu muncul.
Jika suwuk berasal dari Jawa-Indonesia, maka ruqyah berasal dari Arab.
Di Jawa-Indonesia, terutama kalangan muslim yang salih,
kegiatan suwuk sebenarnya adalah kegiatan ruqyah itu sendiri. Karena
itu, mantra, jampi atau bacaan yang digunakan dalam menyuwuk atau
meruqyah adalah bacaan dari al-Qur’an dan doa-doa Nabi Saw. Jika dulu
para ulama Jawa (termasuk walisanga) tidak mempopulerkan istilah
ruqyah, hal itu dikarenakan para juru dakwah (termasuk walisanga) ingin
mempermudah penerimaan dari masyarakat Jawa yang sebelumnya
didominasi keyakinan Hindu-Budha dan Animisme-Dinamisme, yang
47 Sa’i>d bin ‘Ali> bin Wahf al-Qah}t}a>ni>, al-Du‘a>' Min al-Kita>b Wa
al-Sunnah Wa yali>hi al-‘Ila>j Bi al-Ruqa> Min al-Kita>b Wa al-Sunnah (al-
Riya>d}: al-Mat}a>bi’ al-H{amid}i>, 1422), 113.
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sudah akrab dengan istilah suwuk. Karena itu, sungguhpun mereka masih
lekat dengan istilah suwuk, namun muatannya sudah sama dengan
ruqyah ila>hi>yah, yang sesuai dengan al-Qur’an dan sunnah Nabi Saw.
Kini, istilah ruqyah mulai populer di masyarakat Jawa-Indonesia, setelah
melimpahnya literatur dari Timur Tengah yang sampai ke Indonesia.
Dalam kajian sains modern terhadap suwuk dan ruqyah, berikut
ini akan dilihat dari dua aspek, pertama tentang penggunaan media air
dan kedua tentang pihak terapis yang dipercaya.
Dalam praktik suwuk atau ruqyah, air menjadi media yang sangat
penting.  Air yang sudah di-suwuk atau di-ruqyah (dibacakan al-Qur’an
atau doa-doa dari Nabi saw) kemudian diminumkan kepada pasien atau
digunakan untuk mandi. Selain itu, air yang  sudah di-suwuk atau di-
ruqyah bisa juga dipercikkan ke bagian badan pasien. Zaman dahulu, di
kalangan muslim puritan menganggapnya sebagai hal yang mengandung
syirik. Tetapi kini, setelah Masaru Emoto mempublikasikan hasil
temuannya tentang keajaiban air, banyak kalangan yang mulai
memahami betapa dahsyatnya “kekuatan” air, sehingga wajar jika dalam
pengobatan suwuk atau ruqyah sering menggunakan media air.
Pada awal tahun 2000-an, Dr.Masaru Emoto dari Universitas
Yokohama Jepang telah melakukan penelitian tentang perilaku air.
Dalam hipotesisnya, Emoto mengatakan bahwa air dapat menyusun
kristal dalam bentuk berbeda-beda bergantung informasi yang
diterimanya. Ia yakin bahwa perbedaan bentuk kristal es bukan hanya
karena ada tidaknya klorin48, melainkan karena ada informasi lain yang
mempengaruhinya. Untuk menguji hal ini, Emoto memasukkan air ke
dalam dua gelas. Gelas pertama diberi label “terima kasih”, sedangkan
botol lainnya diberi label “kamu bodoh”.  Air yang ada dalam kedua
botol tersebut kemudian dibekukan melalui freezer (dengan suhu -250 C/-
48 Klorin adalah unsur halogen yang paling banyak terdapat di alam namun
jarang ditemui dalam bentuk bebas. Pada umumnya klorin ditemukan dalam bentuk
garam halida dan ion klorida (Lihat: sifat-sifat unsur Halogen). Sumber utama klorin
adalah air laut. Dalam air laut klorin berbentuk ion klorida. Pada proses pembuatan
garam, ion klorida akan berikatan dengan unsur Natrium membentuk garam Natrium
klorida atau garam dapur. http://www.kamusq.com/2012/11/klorin-adalah-pengertian-
dan-definisi.html.
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13o F). Hasilnya, di luar dugaan Emoto. Air dengan label “terima kasih”
membentuk kristal heksagonal yang indah, sedangkan air dengan label
“kamu bodoh” hanya membentuk pecahan-pecahan kristal.
Kesimpulannya, kualitas air dapat berubah bergantung informasi yang
diperolehnya.49
Eksperimen Masaru Emoto selanjutnya, ketika 500 orang
berkonsentrasi memusatkan pesan “peace” di depan sebotol air, kristal
air tadi mengembang bercabang-cabang dengan indahnya. Dan ketika
dicoba dibacakan doa Islam, kristal bersegi enam dengan lima cabang
daun muncul berkilauan. Masaru Emoto akhirnya berkeliling dunia
melakukan percobaan dengan air di Swiss, Berlin, Prancis, Palestina, dan
ia kemudian diundang ke Markas Besar PBB di New York untuk
mempresentasikan temuannya pada bulan Maret 2005 lalu. Ternyata air
bisa “mendengar” kata-kata, bisa “membaca” tulisan, dan bisa
“mengerti” pesan. Dalam bukunya The Hidden Message in Water, Dr.
Masaru Emoto menguraikan bahwa air bersifat bisa merekam pesan,
seperti pita magnetik atau compact disk (CD). Semakin kuat konsentrasi
pemberi pesan, maka semakin dalam pesan tercetak di air. Air bisa
mentransfer pesan tadi melalui molekul air yang lain.
Lebih lanjut Emoto mengatakan bahwa air bersifat sensitif. Ia
akan merespons setiap kata yang kita ucapkan. Apabila kita
mengirimkan hado (efek gelombang energi) yang baik kepada air dengan
mengatakan kata-kata positif, air akan mempersembahkan kristal-kristal
yang indah. Doa juga mengeluarkan energi yang dapat mengubah
kualitas air. Dengan memberikan doa ke air, berarti kita mengirimkan
hado ke air, dan air kemudian menggunakan kekuatan/ energinya untuk
menjawab maksud doa-doa ini. Menurut Emoto, doa yang biasa
digunakan dalam ajaran agama memiliki energi hado yang kuat. Jika kita
menjalani agama dengan baik dan berdoa tanpa keraguan, kita akan
diberkahi dengan kekuatan yang sangat dahsyat.50
49 Masaru Emoto, The True Power Of Water, Hikmah Air Dalam Olah Jiwa,
terj. Azam Translator (Bandung: MQ Publishing, 2006), 13.
50Emoto, The True Power, 113-115.
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DR.dr.Siti Fadilah Supari, Sp.Jp (K), mantan Menteri Kesehatan
RI (2004-2009) menyatakan bahwa Dr.Masaru Emoto melalui riset
ilmiahnya selama bertahun-tahun telah berhasil menjadikan air untuk
pengobatan alternatif terhadap berbagai gangguan kesehatan. Hal ini
semakin meyakinkan saya tentang pentingnya menjembantani
pengobatan kedokteran modern dengan pengobatan alternatif.51
Berdasarkan hasil temuan Masaru Emoto tersebut, dapat difahami
mengapa air putih yang didoakan atau disuwuk bisa memberi efek
kesembuhan pada orang sakit. Molekul air ternyata bisa menangkap
pesan doa kesembuhan, menyimpannya, lalu vibrasinya merambat
kepada molekul air lain yang ada di tubuh si sakit. Selanjutnya doa atau
suwuk tadi menformat efek energi air (hado) untuk kemudian berfungsi
menyembuhkan berbagai penyakit.
Selain media air yang dipandang penting, faktor terapis dari
penyuwuk maupun peruqyah juga sangat menentukan dalam
memberikan efek kesembuhan. Dalam hal ini, peran penyuwuk dan
peruqyah dari kalangan orang terpandang dan terhormat serta diyakini
sebagai orang yang mumpuni akan memberikan sugesti tersendiri bagi
pasien untuk lebih memberikan harapan dan keyakinan dalam
memperoleh kesembuhan.
Seorang ahli kesehatan moderen, Panati Charles (1989),
melaporkan hasil penelitiannya tentang hubungan pikiran, keyakinan dan
kepasrahan dengan kesembuhan. Penelitian ini dilakukan terhadap
sejumlah pasien di rumah sakit jiwa dengan membaginya menjadi dua
kelompok. Kelompok pertama menerima obat penenang stolazine,
sementara kelompok lainya diberi placebo (obat tanpa isi/ obat bohong–
bohongan, sekedar untuk memberi sugesti). Percobaan tersebut
dilaksanakan sedemikian rupa sehingga dokter dan pasien pun tidak
mengetahuai siapa yang menerima obat yang sesungguhnya. Hasil
penelitian ini sangat mengejutkan karena  pasien yang menjadi tenang
dengan mengkonsumsi placebo ternyata sedikit lebih banyak dari pada
51Siti Fadilah Supari dalam “komentar/tanggapan” terhadap buku Masaru
Emoto, The True Power Of Water, Hikmah Air Dalam Olah Jiwa, terj. Azam Translator
(Bandung: MQ Publishing, 2006)
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pasien yang telah diberi obat stolazine. Percobaan ini kemudian diulangi
lagi. Untuk percobaan kedua ini para pasien diberi takaran dua kali lipat
dan diberi tahu (diyakinkan, disugesti) bahwa takaran tambahan tersebut
akan mempercepat reaksi mereka terhadap penyembuhan. Hasilnya
malah lebih mengejutkan lagi, karena mereka yang mendapat takaran
placebo dua kali lipat bereaksi lebih santai dibandingkan dengan mereka
yang menerima dua kali takaran obat yang sebenarnya.52
III. Penutup
Jika dicermati, kasus yang diteliti oleh Panati tersebut menunjukkan
bahwa faktor pikiran, keyakinan dan sugesti bisa menjadi sangat
berpengaruh terhadap penyembuhan. Ketika terapis dari penyuwuk atau
peruqyah berhasil meyakinkan pasien dengan nasihat-nasihat dan doa-
doanya, maka pasien merasa lebih tenang.  Jika dikaitkan dengan teori
penyembuhan melalui “Pineal Therapy”53, maka suasana hati yang
tenang dan tenteram inilah yang akan membantu kelenjar pineal dalam
memproduksi hormon melatonin54. Jika hormon melatonin berhasil
diproduksi dalam jumlah yang memadai, akan dapat digunakan untuk
mencegah dan menyembuhkan berbagai penyakit.
52Moh. Sholeh, Bertobat sambil Berobat: Rahasia Ibadah Untuk Mencegah
dan Menyembuhkan Berbagai Penyakit (Bandung: Hikmah, 2008), 154.
53 Yang dimaksud dengan terapi pineal adalah terapi yang memfokuskan pada
kelenjar otak yang bernama pineal atau pineal gland. Dalam hal ini, terapi yang
dilakukan adalah dengan menjaga dan mengkondisikan agar kelenjar pineal dapat
memproduksi hormon sesuai yang dibutuhkan oleh tubuh manusia. Kelenjar pineal ini
dipandang mampu menaklukkan berbagai penyakit yang datang menyerang. Iftachul
‘Ain Hambali, Islamic Pineal Theraphy (Jakarta: Prestasi, 2011), 9.
54Hormon melatonin sangat berperan dalam mengatur, mengontrol dan
mengendalikan kelenjar dan hormon yang lain serta fungsi-fungsi biologis organ tubuh
yang lain, di antaranya 1). mengurangi ketegangan jiwa; 2) memperbaiki tidur; 3)
memperkuat daya kekebalan tubuh; meningkatkan daya tahan terhadap bakteri dan
virus; 4) mencegah kanker dan 5) mencegah pikun. Hambali, Islamic Pineal therapy,
22-23.
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HISTORY, CULTURE AND GLOBALIZATION WITH
SPECIAL REFERENCE TO SOUTH SULAWESI
By Stephen C Druce
( Universiti Brunei Darussalam)
I. Introduction
Globalization is often perceived as a relatively recent phenomenon,
perhaps increasing in intensity following the disintegration of the Soviet
Union at the beginning of the 1990s. The term itself appear to have been
was first used as early as the 1930s but it was not until the 1980s that it
was used on a regular basis by economists and social scientists.
However, while the term globalization may be relatively new, the
processes of globalization have been around considerably longer than the
last thirty or so years.
I think for historians, a good definition of this long-term process
comes from Nederveen Pieterse, who sees ‘Globalization is a long-term
historical process of growing worldwide interconnectedness’ (Nederveen
Pieterse 1995: 45). Arguably, globalization is something that has been
around since shortly after the Neolithic Revolution of ten to fifteen
thousand years ago. Perhaps somewhat optimistically, I like see it as a
process of different forms of social cooperation through history, although
this cooperation has of course not always been fair or even.
Today, of course, the economic, technological and cultural effects
of globalization are much more rapid and visible than they were in the
past, and we can see these changes and impacts taking place before our
very eyes. This first part of this paper takes a broad long-term historical
approach to globalization and culture. The second part discusses
Makassar in the seventeenth century and its interaction with the outside
world.
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II. Globalization and history
To some degree, and at a much slower pace than today,
globalization is an age old phenomenon that has been proceeding since
the Neolithic Revolution, one of the most momentous and important
events in human history that began ten to fifteen thousand years ago in
various parts of the world and witnessed the first known major
developments of technology, cultural innovation and human
organization.
Since the Neolithic Revolution, there has been intellectual
interaction on various levels throughout many parts of the world as
different peoples and different civilizations have developed new
knowledge and technologies that have all impacted on culture in one way
or another. This knowledge and technology have been constantly
modified and built upon by other peoples and civilizations as they
interacted with one another. This has been a continual and constant
process through history and it can be seen as a collective accumulation
and growth of knowledge that continues today. And of course, this is
how the world got to where it is today in the twenty-first century. New
ideas, new technologies have always had an impact on cultures though
history, as they visibly continue to do so today. So what we regard as
‘traditional’ cultures can thus be seen as the outcome of the coexistence
and interface of several cultures.
The development of the concept of zero is a particularly good
example of this age old process of intellectual interaction and the
transference of ideas and technology between cultures. The idea of zero
as a number and a true mathematical concept - not just as a symbol or an
empty space - was developed and used in India by at least the fifth
century of the Common Era (CE). Later, in the seventh century, the
Indian Hindu astronomer and mathematician, Brahmagupta, developed
the concept further, writing rules for reaching zero through addition and
subtraction, and also the results of using zero in equations. Since this
concept was developed in India, it been and been used and been evolved
by different cultures and peoples through history. In the world of today,
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the concept is of crucial importance as without zero we would have no
calculus, no financial accounting, we wouldn’t be able to make quick
arithmetic computations, and there would be no computers or mobile
phones.
Another good example of the collective accumulation of
knowledge is of course the great Islamic civilization from about the 8th to
14th-15th centuries. Islamic scholars acquired the concept of zero from
India and they took it further intellectually. Importantly, they also
acquired Greek philosophical and science works, which Islamic scholars
built upon and developed further, creating new and more advanced
knowledge in areas such as astronomy, mathematics, including algebra.
And of course, the science and philosophy that had been built upon and
the new discoveries during this period, were later passed to Europe in the
12th and 13th centuries. This process of advancing knowledge and
intellectual and cultural interaction between societies that began as far
back as the Neolithic Revolution continued its journey, which in the
twenty-first century has reached breakneck speed.
So, Science and technology are not the property of any culture and
many peoples, cultures and civilizations have made contributions
through history.
III. Southeast Asia and globalization
While the transference of knowledge, ideas and new technology to
and from different societies is ancient, perhaps the main, or at least one
of the main, driving forces in this process through history has been
economics and trade, which we can see vividly today.
Southeast Asia as a region has long been involved in ancient and
major international trade networks linking various parts of the world.
In the early centuries of the first millennium CE, Southeast Asia
was at the hub of land and sea routes connecting Han China and the
Roman Empire. Links to these long distance trade networks are clearly
evident in the archaeology of the region, where Roman coins have been
found in Southern Thailand and Cambodia dating to the early fist
millennium and Indo-Roman rouletted pottery found in Bali. While the
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importation of products such as cloves and nutmeg that originated in
Eastern Indonesia are well-documented in Roman writings.
While Southeast Asia’s participation in ancient trade is now fairly
well-documented, unfortunately we still know a lot less about the
region’s contributions to regional and international technological
developments. From the work of prehistorians and linguists, in particular
Peter Bellwood and Robert Blust, we know that the Austronesian-
speaking peoples who began to colonize Southeast Asia about 5,000
years ago from Taiwan, and later the Pacific islands, were the world’s
first major sea-faring people. We also now know that Austronesian-
speaking Southeast Asian people appear to have sailed to India and
China before any Indians and Chinese ever came to Southeast Asia. It is
therefore not surprising that an increasing number of studies, such as
those by Pierre-Yves Manguin, have argued that Island Southeast Asian
shipping technology came to have a profound influence on Chinese ship
technology, particularly the huge boats known as Jong in Javanese and
Malay literature that could be as large as a 1000 tons and carry a
thousand people. Before the first century CE, the Chinese built mainly
riverine boats but contact with Southeast Asians seem to have brought
profound changes to Chinese shipping technology. Manguin shows how
the Chinese adopted and adapted some Southeast Asian shipping
technology, such as V-shaped hulls with keel and stem post, multiple
masts and sails, and the know-how of building ships of huge size. It was
this technological transference from Southeast Asia to China that
allowed China to develop an ‘ocean-going trading navy’ in later times.
Arguably too, the massive ships of Zeng He’s fifteenth century Ming
voyages owe something to Southeast Asian shipping technology.
Japan too perhaps appears to have gained some benefit from
Southeast Asian economic, technological and cultural transferences in
the past. According to Ann Kumar, the Javanese were sailing to Japan
about 2,000 years ago and had an important influence on Japanese
agricultural, technological and cultural developments. For example,
Kumar argues that the Japanese obtained knowledge of metal working
from the Javanese, and the development of Japanese rice cultivation was
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influenced by the Javanese. The Japanese language and culture was also
influenced by early Javanese. Further work is still needed on this
particular topic but it is becoming increasingly clear that Southeast Asia
has had a greater influence on technological and cultural developments
beyond its present day boundaries than it has been given credit for.
International trade networks over large distances, the transference
of technology and cultural influence has been taking place for thousands
of years and Southeast Asia has certainly been very much part of this
process.
IV. Compressed world
As the economic historian Immanuel Wallerstein describes, in the
sixteenth century the world became increasingly compressed and his
term the ‘long sixteenth century’ is used to describe the generally
expansive period in the world economy between 1460 and 1640. In the
specifically Southeast Asian context, Anthony Reid shows that the
period 1450-1680 was a period of major and continued economic growth
and trade in Southeast Asia. Many historians would date the
development of a true world economy to the sixteenth century with the
forced integration of the Americas into this system.
The nineteenth century saw a major acceleration of globalization
with the advent of industrialization, which allowed for low-cost
production of household items using economies of scale. Rapid
population growth throughout many parts of the world at this time also
led to an increased and continuous demand for new goods.
Communication technology also leapt forward in this century with the
development of the telegraph that rrevolutionized long-distance
communication and was the foundation that led to the telephone, fax
machine and the internet.
But the nineteenth century was also a century of European
imperialism and it was in this century that the processes of globalization
went through a radical change. As Andre Gunder Frank has shown,
before the nineteenth century, these processes of globalization were
always multicentric, in that there were multiple centres of influence but
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with a gravity to the Eastern part of Asia. But by the nineteenth century,
the processes were increasingly controlled and dominated by Europe,
both economically and culturally, and this multicentric aspect
disappeared. The ensuing cultural imperialism to some degree came to
determine the general cultural values and economic systems of the world
in a very one sided way, which was never the case in the preceding
centuries.
During the twentieth century, the centre of globalization shifted to
the United States and since the Second World War, many feel that we
have seen an American imperialism that has profoundly influenced the
world through it economic power and military might, which have paved
the way for American culture and values to be imposed on the world.
Indeed, globalization today is often seen more as American hegemony
and economic neoliberalism, a ‘Coca-colonization’ or
‘McDonaldization’ of the world.
V. Globalization and culture
Today, what is thought of as cultural globalization is driven mainly
by communication technology and the global marketing of mostly
Western, and predominantly American, cultural industries. This has often
been seen as a process of homogenization and American domination of
global culture, which simultaneously erodes cultural diversity throughout
the world and threatens local languages.
This impact on culture and the perceived cultural homogenization
under American hegemony has become a major issue throughout much
of the world and not just one that concerns nations with less developed
economies. For example, it was France and Canada who in 2005
obtained the support of 148 countries and sponsored the UNESCO
meeting that secured an international agreement for the Universal
Declaration on Cultural Diversity, that essentially addressed concerns
that traditions and local customs, native languages, and local lifestyles
were being adversely affected and in some instances annihilated by
global communication technology.
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But while there is a Western and predominantly American
domination of global cultural industries, I think it is notable that in the
twenty-first century there is also increasingly more global marketing of
Asian cultural industries, particularly from India and South Korea and in
the future I would expect to see more of this from China. For example,
we have Bollywood movies from South Asia, Korean soap operas and
pop music from East Asia which have become very popular in Southeast
Asia and other regions, and also children’s cartoons from Japan.
And in terms of economics, we should I think bear in mind that
some countries, for example, Singapore, Malaysia, South Africa,
Estonia, Hungary, and even Israel are in fact more integrated into the
world economy than the United States (Norris and Inglehart 2009:6).
Since the beginning of the twenty-first century, there does appear
to be a shift away from United States and general Western dominance of
globalization, in both economic and cultural terms, and a return, albeit
very gradual, to the multicentric processes that existed before the
nineteenth century. Some have even argued that this return to
multicentric processes will give a new impetus to ‘local uniqueness,
individuality, and identity’ (Osterhammel and Petersson 2005:8).
VI. South Sulawesi: history and globalization in the seventeenth
century
For historians interested in the premodern history of Southeast
Asia, South Sulawesi is a particularly interesting region for several
reasons. Unlike the areas to the west, in particular Java, Sumatra and the
Malay Peninsula, South Sulawesi was never really affected by Indic
ideas, with the exception of some superficial elements picked up from
Javanese traders, and the region’s political and social evolution was
based largely on localized Austronesian concepts that had crystallised in
prehistory. [This been well-documented over the last twenty to thirty
years or so, made possible by the region’s rich archaeological record and
the existence of texts, most of which are oral traditions that were written
down on palm-leaf and later paper.]
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Archaeology tells us that from about 1300, there was regular and
sustained commercial interaction between South Sulawesi and the
outside world and this led to the development of an increasingly complex
society and large political entities with economies based mainly on wet-
rice agriculture. During that time, South Sulawesi undoubtedly gone
through numerous economic and cultural changes as it increasingly
interacted with the outside world.
But the period I would like to briefly focus on here is the
seventeenth century, in particular the development of the Makassar
kingdoms of Gowa and Talloq during this century, which I will refer to
as Makassar. The seventeenth century stands out for several reasons. One
of these reasons was of course that there was the conversion to Islam,
first by the rulers of Luwuq in 1605, who were shortly followed in the
same year by the rulers of Gowa and Talloq, who then launched a six
year war against their Bugis neighbours that led to the subjugation and
Islamization of the Bugis under Makassar hegemony.
But was is really interesting in this period, is the period that
followed conversion to Islam. This is the openness and tolerance of the
rulers of Makassar, their trade policies, their embracement of the modern
world and new technology – the globalization of the time.
During the seventeenth century, Makassar became a commercial
base for all groups who were trying to resist the Dutch VOC's attempt to
establish a monopoly on the spice trade from Eastern Indonesia. It is
well-documented that during this time the Makassar rulers gave a
generous welcome to foreign traders from everywhere and were also fair
and open in their commercial interactions and tolerance of other
religions. In addition to Southeast Asians, the Makassar rulers welcomed
numerous Europeans. The Portuguese had been frequent visitors to
Makassar and had developed a special relationship with its rulers. In
1641, after being thrown out of Melaka by the Dutch, the Portuguese
were allowed to make Makassar their main base in the region, something
that infuriated the Dutch. The English also established a trading post
1613, the Danes in 1618 and Frenchmen in 1622.  Chinese traders also
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began to be frequent in the city by 1619, and there was a permanent
agent in Makassar from the south Indian state of Golconda.
The openness of the Makassar rulers towards others is well
documented, with one English trader remarking:
'It is a very pleasant and fruitful countrye', 'and the
kindest people in all the Indias to strangers [...]. The King is
very affable and true-harted towards Christians’ (Foster
1905:294-5).
This openness in relation to trade and other cultures can also be
seen in the Makassar response to the Dutch, who demanded that the
Portuguese and other trade should be stopped in Makassar. The
Makassar response to this demand from Sultan Ala’uddin was,
'My country stands open to all nations, and what I have
is for you people as well as for the Portuguese' (Stapel
1922:11-2).
And in response to the continued Dutch attempts to force a
monopoly, Sultan Ala'uddin’s also famous stated that,
‘God made the land and the sea; the land he divided
among men and the sea he gave in common. It has never
been heard that anyone should be forbidden to sail the seas.’
(Stapel 1922:14.).
Perhaps two people who deserve special mention in this period are
the remarkable chancellors, or chief ministers, of Makassar, Karaeng
Matoaya and his son Karaeng Pattingalloang. Both of these men spoke
fluent Portuguese and various other languages and also had an extensive
library of Portuguese and Latin books. According to Anthony Reid,
Pattingalloang can be seen as similar to some of ‘his great
contemporaries of the European renaissance’: ‘a man of ideas as well as
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action, fascinated by the advances in every branch of knowledge,
whether practical or arcane.’ Pattingalloang and his father also appear to
have been talented mathematicians and wrote, or at least commissioned,
works on gunnery and ballistics. Karaeng Pattingalloang also ordered a
Galilean telescope from England, which is a particularly good example
of his interest in science and new technology as the Galilean telescope
was the height of cutting edge technology at the time.
The French Jesuit Alexandre de Rhodes tells us that Pattingalloang
‘knew all our mysteries very well, had read with interest all the histories
of our European kings. Our books were always in his hands, and
particularly those which treated of mathematics, in which he was very
well versed; he had such a passion for every aspect of this science that he
worked at it day and night’ (Gourdin 1884:278). Even Dutch VOC
officials acknowledged that Pattingalloang was 'a man of great
knowledge, science, and understanding' (Coolhaas 1964:49-8).’
The progression of Makassar throughout the sixteenth and
seventeenth centuries is also set out in the chronicle of Gowa and Talloq.
While these chronicles are mainly concerned with genealogies and
military conquests, the concept and importance of progress also comes
across strongly. These chronicles consistently inform us of the technical
and intellectual innovations that took place in this period – the
modernization of the state and how it progressed were clearly a concern
for the writers and this progress is something they clearly felt was
important to demonstrate. They are quite unlike the writings found in
other parts of Southeast Asia.
This remarkable period in Makassar history came to an end with
the Makassar Wars of the later part of the seventeenth century when a
Dutch-Bugis alliance finally brought an end to the Makassar Empire.
Following this, the Dutch expelled all foreigners from the city.
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(Dosen Jurusan Bahasa dan Sastra Arab pada Fakultas Adab dan
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Abstrak
This article discusses about fashahah and balagah used in
Arabic Language. It is very important to know due to the both
are very helpful in communication. Understanding  language
need the fruency of the speaker wheh he is speaking. So is
balagah very urgent to convey a message in symbolistic term
or semiotic pattern. Based on the reason, balagah and fasahah
in language is studied by students in Arabic Literature. This
articile explores the essence of fasahah dan balagah together
with its rules.
Kata Kunci: Fasahah, Balagah. Sastra, Arab
I. Pendahuluan
Bahasa Arab pada awalnya hanyalah merupakan bahasa yang
digunakan oleh sebagian bangsa Arab di semenanjung Jazirah Arabia, ia tak
ubahnya seperti bahasa-bahasa yang lain yang digunakan sebagai alat
komunikasi antar sesama. Setelah datangnya Islam bahasa Arab dikenal juga
sebagai bahasa Al-Qur’an dan bahasa agama, sebab Al-Qur’an yang
merupakan pedoman hidup kaum muslimin tersebut dituliskan dalam
bahasa Arab yang memiliki susunan dan rangkaian kalimat yang sangat
indah.
Dilihat dari segi penggunaannya maka bahasa Arab ini terbagi
menjadi dua bagian, yang pertama adalah bahasa ‘Ammiyah, yaitu bahasa
sehari-hari yang dipakai untuk berkomunikasi dan tidak terikat dengan tata
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bahasa, dan yang kedua adalah bahasa fushah, yaitu bahasa resmi dan baku,
seperti bahasa yang digunakan oleh Al-Qur’an dan Hadis, atau yang
digunakan pada penulisan kitab-kitab, surat menyurat, dan komunikasi
resmi lainnya. Bahasa fushah ini mempunyai tingkat kesulitan tersendiri
karena terikat erat dengan aturan kebahasaan seperti nahwu, sarf, dan ilmu
balaghah.
Ilmu balaghah merupakan salah satu cabang ilmu bahasa Arab yang
mempelajari kaidah-kaidah mengenai gaya bahasa untuk digunakan dalam
pembicaraan dan tulisan. Ia merupakan ilmu yang mengungkapkan metode
untuk mengungkapkan bahasa yang indah, mempunyai nilai estetis
(keindahan seni), memberikan makna sesuai dengan situasi dan kondisi,
serta memberikan kesan sangat mendalam bagi pendengar dan pembacanya.
Mempelajari ilmu balaghah itu penting, karena dengan memahaminya kita
dapat meyakini bahwa Al-Qur’an itu benar-benar kalam yang bernilai
mukjizat bukan karangan manusia, dan di dalamnya mengandung pola dan
tata bahasa yang sungguh mengagumkan manusia.
Dengan memahami ilmu balaghah seseorang dapat berbicara dan
menulis secara teratur, sesuai dengan situasi dan kondisi, dengan cara yang
indah dan bersajak.
Di dalam makalah ini akan dibahas lebih jelas lagi tentang apa
balaghah dan fasahah itu sendiri, dan apa pula syarat-syarat dari keduanya.
Pembahasan keduanya akan diawali dengan pembahasan fasahah
sebagaimana umumnya, dan itupun disebabkan karena ia lebih banyak
menyifati dibanding balaghah, dan fasahah bagaikan syarat bagi balaghah
hingga sepantasnya ia didahulukan pembahasannya.1
II. Pengertian Fasahah
Kata fasahah secara etimologi bermakna نﺎﯿﺒﻟا yaitu jelas dan
terang,2 seperti saat kita mengatakan ﮫﻘﻄﻨﻣ ﻲﻓ ﻲـﺒﺼﻟا ﺢﺼﻓأ (anak itu telah
1 Ahmad bin ‘Umar ibn Musa’id al-Hazimi, Syarh al-Jauhar al-Maknun fi Sadfi al-
Salasah al-Funun, (materi rekaman pada www.alhazmee.net, Maktabah Syamilah), juz 4, h. 2.
2 Ibnu Manzur, Lisan al-‘Arab, juz 2, (Cet. I; Beirut: Dar al-Sadir), h. 544.
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fasih bacaannya), yaitu bilamana perkataannya telah menjadi terang dan
jelas. Kalimat yang fasih adalah kalimat jelas maknanya, mudah bahasanya,
dan baik susunannya. Oleh karena itu, setiap kata yang terdapat pada
kalimat yang fasih itu haruslah sesuai dengan pedoman sarf/morfologi, jelas
maknanya, komunikatif, enak terdengar, dan mudah.3
Untuk mengetahui keindahan ataupun kemudahan dari sebuah
kata atau kalimat, al-zauq al-salim atau selera yang baik/sehat merupakan
modal utama dalam hal ini, karena setiap orang pasti lebih menyukai
penggunaan kata-kata yang mudah diucapkan lagi baik maknanya, hingga
wajar saja jika ia akan tidak menyukai kata-kata yang sulit diucapkan dan
didengar, asing digunakan, ataupun yang kurang baik maknanya.
Adapun secara terminologi, fasahah menurut para ahli balaghah
adalah sifat yang dapat melekat pada sebuah kata (kalimah), kalimat atau
pembicaraan (kalam), maupun pada orang yang berbicara (mutakallim),4
tentu jika mengikuti syarat-syaratnya masing-masing yang terdapat pada
ketiganya.
III. Macam-macam Fasahah dan Syarat-syaratnya
Berdasarkan pengertian para ahli balaghah di atas, maka fasahah
terbagi menjadi tiga macam: fasahah al-kalimah, fasahah al-kalam, dan fasahah
al-mutakallim.
1. Fasahah al-Kalimah (Kefasihan Kata)
Sebuah kata dikategorikan sebagai kata yang fasih jika kata tersebut
selamat dari cacat-cacat kebahasaan, yaitu tanafur al-huruf (huruf-huruf
yang berat/sulit diucapkan), garabah (asing digunakan), mukhalafatu al-
3 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, al-Balagah al-Wadihah, (Beirut: Dar al-Ma’arif,
1999), h. 5.
4 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, Al-Balagah al-‘Arabiyyah, Ususuha wa
‘Ulumuha wa Fununuha, juz I, (Cet. I; Damaskus: Dar al-Qalam, 1996), h. 111.
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qiyas al-lugawi (menyelisihi kaidah bahasa),5 dan karahah al-sam’i (tidak
disukai untuk didengar).6
 Tanafur al-Huruf
Tanafur al-Huruf adalah sifat yang terdapat di dalam suatu kata yang
menyebabkan kalimat tersebut sulit dan berat untuk diucapkan oleh
lisan. Hal demikian dapat diketahui dengan naluri perasaan yang
normal/rasa kebahasaan (al-zauq al-lugawi), dan tidak selamanya
karena kedekatan tempat keluar hurufnya/makhranya.7
Contoh:
شظﻟا : sebutan bagi tempat yang kasar.
ﻊﺧﻌﮭـﻟا : sebutan bagi tanaman yang dimakan onta.
خﺎﻔﻧﻟا : sebutan bagi air tawar yang bersih.
رزﺷﺗﺳﻣﻟا : sebutan bagi rambut yang digulung.
شﺎﺷﻏ رﺑﻻا : sembuh dari sakit.
رزﻧﺷﻌﻟا : buruk rupa.8
Lisan orang-orang Arab merasa kesulitan dalam mengucapkan
lafadz-lafadz di atas dikarenakan susunan huruf dan tata letak
harakat yang kurang ideal dan proporsional (terjadi tanafur al-huruf).
Oleh karena itu, kalimat-kalimat di atas tidak termasuk kalimat yang
fasih.
 Al-Garabah
Al-Garabah berarti kalimat tersebut tidak menampakkan arti secara
jelas dan jarang digunakan sehingga terdengar asing. Hal demikian
dapat kita ketahui dengan memperbanyak menelaah bahasa Arab.
Garabah ini dapat trjadi disebabkan oleh jarangnya penggunaan kata
tersebut di kalangan bangsa Arab sendiri, ataupun karena untuk
memahaminya memerlukan usaha yang agak berat.
5 Al-Khatib al-Qazwaini, al-Idah fi ‘Ilmi al-Balagah, juz 1, (Cet. III; Beirut: Dar al-
Jil), h. 21.
6 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, loc.cit.
7 Ahmad bin ‘Umar ibn Musa’id al-Hazimi, loc.cit.
8 Ibid., h. 111-112.
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Contoh:
Saat Isa ibn Umar al-Nahwi terjatuh dari keledainya, orang-orang
lalu berkumpul di sekitarnya, dan ia pun berkata:
 ﻢﻜﻟ ﺎﻣﻢـﺗﺄﻛﺄﻜﺗ ﺔﻨﺣ يذ ﻰﻠﻋ ﻢﻜﺌﻛﺄﻜﺘﻛ ﻲﻠﻋﺮﻓااﻮﻌﻘﻧ! ﻲﻨﻋ
“Mengapa kalian datang mengerumuniku seperti saat kalian mengerumuni
orang gila … menjauhlah dariku!“9
Kata ﺄﻛﺄﻛﺗ yang bermakna ﻊﻣﺗﺟا, dan kata ﻊﻘﻧرﻓا yang bermakna
فرﺻﻧا yang terdapat pada ungkapan di atas termasuk dalam
kategori asing karena dalam percakapan orang Arab, kedua kata
tersebut sangat jarang digunakan. Dan contoh kata-kata yang lain
yang jarang digunakan seperti: قﺎﻌﺑ : hujan, ةرﻔﻧﺣﺳﻣ : sesuatu yang
luas/meluas, لﺣدرﺟ : lembah,10 atau kata yang membutuhkan waktu
lebih lama untuk memahaminya karena memiliki beberapa
kemungkinan yang hanya mutlak diketahui oleh orang yang
mengatakannya, seperti kata جرﺳﻣ yang dapat berarti
(perumpamaannya) seperti pedang yang dibuat seorang pandai besi
bernama Suraij (dinisbahkan kepadanya), atau mungkin ia diambil
dari kata جارﺳ (pelita) karena menyerupai cahayanya.11
 Mukhalafatu al-Qiyas al-Lugawi
Mukhalafatu al-qiyas al-lugawi adalah kalimat tersebut tidak sesuai
dengan kaidah-kaidah kebahasaan seperti ilmu sharaf. Hal demikian
dapat diketahui dengan merujuk pada kaidah-kaidah ilmu sharaf.
Contoh:
Al-Mutanabbi berkata:
 ﻮھ يﺬﻟا ﺮﻣﻷا مﺮـﺒﯾ ﻼﻓﻞﻟﺎﺣ ﻻوﻞﻠﺤـﯾمﺮـﺒـﯾ ﻮھ يﺬﻟا ﺮﻣﻷا
“Maka suatu perkara yang memudar tidak dapat ditegaskan, dan perkara
yang tegas tidak dapat dipudarkan”.12
9 Al-Khatib al-Qazwaini, op.cit., juz 1, h. 24.
10 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 113.
11 Ibid.
12 Lihat catatan kaki pada “Ali Jarim dan Mustafa Amin, loc.cit.
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Syair tersebut di atas dianggap tidak fasih, karena mengandung dua
kata yang tidak sesuai dengan kaidah sharaf, yaitu kata halilu dan
yuhlalu, karena meurut kaidah sharaf kedua kata itu seharusnya
dibaca hallum dan yuhallu.
Atau sebagaimana yang diucapkan Abu al-Najm ibn Quddamah:
 ﻲﻠﻌﻟا  ﺪﻤﺤـﻟاﻞﻠﺟﻷاﻞﺒﻗﺎﻓ ﺎﺑر سﺎﻨﻟا ﻚﯿﻠﻣ ﺖﻧأ
“Segala puji hanya milik Allah Yang Maha Tinggi dan Maha Mulia,
Engkau Tuhan Pemilik manusia maka kabulkanlah”13
Dalam bait tersebut digunakan kata ﻞﻠﺟﻷا yang sebenarnya menurut
kaidah sharaf adalah ﻞﺟﻷا.
 Karahah al-Sam’i14
Yang dimaksud dengan cacat ini adalah kata-kata yang pada
umumnya tidak disukai atau bahkan dibenci penggunaannya oleh
orang Arab, entah karena memuakkan saat mendengarnya, ataupun
karena kata-katanya yang keras tidak mengandung kelembutan yang
dapat menyentuh jiwa.
Seperti kata ﻰﺷرﺟـﻟا yang bermakna سﻔﻧﻟا (jiwa). Para ahli bahasa
mencela penggunaan al-Mutanabbi kata ini dalam salah satu bait
syairnya saat memuji Saif al-Daulah:
ﺐﻘﻠﻟا ﺮﻏأ ﻢﺳﻻا كرﺎﺒﻣ ﻢـﯾﺮﻛﻰﺷﺮﺠـﻟاﺐﺴﻨﻟا ﻒﯾﺮﺷ
“Nama yang diberkahi, gelar yang bagus, jiwa yang pemurah, dan keturunan
yang mulia”15
2. Fasahah al-Kalam (Kefasihan Kalimat/Ucapan)
Sebuah kalimat atau kalam dianggap sebagai kalimat yang fasih jika
selamat dari empat hal/cacat: tanafur al-kalimat, da’fu al-ta’lif (rangkaian
kata yang lemah), al-ta’qid al-lafzi (kerancuan kalimat), dan al-ta’qid al-
ma’nawi (kerancuan makna).
13 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 114.
14 Pada umumnya para ahli bahasa dan ahli balaghah hanya menyebutkan tiga
bentuk kecacatan bahasa, namun al-Maidani menambahkannya dan menjadikannya salah
satu bentuk kecacatan bahasa.
15 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 115.
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 Tanafur al-Kalimat
Yang dimaksud dengan cacat ini adalah suatu sifat yang terdapat di
dalam kalam yang menyebabkan kalam tersebut sulit dan berat
untuk diucapkan oleh lisan. Hal semacam ini berupa sulitnya
pengucapan beberapa kata yang berdekatan (baik huruf ataupun
urutannya dalam kalimat) dengan lancar, atau secara berulang-ulang,
yang jika kata-kata tersebut dipisah akan terasa mudah
pengucapannya. Hal ini dapat diketahui dengan naluri perasaan yang
normal/rasa kebahasaan (al-zauq al-lugawi)
Contoh:
Abu Tammam berkata dalah salah satu bait syairnya:
 ﻰـﺘﻣ ﻢـﯾﺮﻛﮫﺣﺪﻣأ ﮫﺣﺪﻣأىرﻮﻟاويﺪﺣو ﮫﺘﻤـﻟ ﮫﺘﻤـﻟﺎﻣ اذإو ﻲﻌﻣ
“Seseorang yang dermawan saat aku memujinya maka orang-orang pun akan
memujinya bersamaku, namun saat aku mencelanya, aku hanya mencelanya
seorang diri”16
Atau salah satu bait yang masyhur tentang kuburan Harb ibn
Umayyah ibn Abdu al-Syams:
وﺮﺒﻗﺮﻔﻗ نﺎﻜﻤـﺑ بﺮﺣ ﺲﯿﻟوﺮﺒﻗ بﺮﻗ بﺮﺣﺮﺒﻗ
“Dan kuburan Harb berada di tempat yang sunyi, dan ada di dekat kuburan
Harb tersebut satu kuburan pun”17
Susunan kata yang bergaris bawah di atas merupakan contoh kalam
yang tidak fasih karena susunan dan pilihan kata yang tidak ideal dan
proporsional sehingga menyebabkan lisan orang Arab kesulitan
dalam pengucapannya dengan lancar, atau kesulitan dalam
mengucapkannya berulang-ulang. Hal serupa kita dapatkan juga
pada bahasa Indonesia, saat kita mengucapkan “ular lari lurus” maka
kita orang Indonesia akan mengalami kesulitan dalam mengucapkan
kalimat tersebut, apalagi mengucapkannya secara cepat.
16 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 118.
17 Ali Jarim dan Mustafa Amin, op.cit., h. 6.
369
 Da’fu al-Ta’lif
Yang dimaksud dengan da’fu al-ta’lif adalah rangkaian kata yang
lemah, yaitu keluar dari kaidah bahasa yang berlaku, seperti
kembalinya damir (kata ganti) kepada lafadz yang berada pada kata
sebelumnya, baik dalam ungkapan maupun kedudukannya,
sebagaimana ucapan Hassan, salah seorang penyair Rasulullah:
ﺪﺠـﻣ نأ ﻮﻟوأﺪﺣاو ﺮھﺪﻟا ﺪﻠﺣأ أ ﻰﻘﺑأ سﺎﻨﻟا ﻦﻣهﺪﺠـﻣﺎﻤﻌﻄﻣ ﺮھﺪﻟا
“Seandainya kemuliaan seseorang itu dapat menjadikannya panjang umur,
maka kemuliaan Mut’im akan memperpanjang kehidupannya”
Damir pada kata هدﺟـﻣ adalah kembali kepada Mut’im. Kata yang
terakhir ini dengan jelas terungkapkan setelah damirnya, dan dari segi
kedudukannya dalam kalimat juga jatuh setelahnya karena mejadi
objek/maf’ul bihi. Oleh karena itu syair tersebut tidak fasih.18
Atau sebagaimana ucapan al-Mutanabbi saat ia memuji Badr ibn
‘Ammar:
ﻟا ﺖﻠﺧﺎﮭﻠﯿﻟ ﺔﻟاﺰﻐﻟا ﻦﻣ دﻼﺒكﺎﮭﺿﺎﻋﺄﻓﺎﻧﺰﺤـﺗﻻ ﻲﻛ ﷲ
“Negeri ini kehilangan mentari pada malamnya, maka Allah menjadikanmu
sebagai penggantinya agar negeri ini tidak bersedih”19
Menurut para ahli Nahwu bahwa jika damir mukhatab dan damir gaib
berada bersama-sama, maka wajib mendahulukan damir mukhatab
atas damir gaib, oleh karena itu seyogyanya al-Mutanabbi mengatakan
ﺎﮭﻛﺿﺎﻋﺄﻓ dan bukan كﺎﮭﺿﺎﻋﺄﻓ.20
 Al-Ta’qid al-Lafzi
Yang dimaksud dengan al-ta’qid al-lafzi adalah kalimat yang rancu,
yaitu kalimat yang tidak jelas maksudnya, karena sebagian kata-
katanya didahulukan atau diakhirkan dari tempatnya semula, atau
18 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, op.cit., h. 6.
19 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 122.
20 Ibid.
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kata-kata yang seharusnya berdekatan menjadi terpisah-pisah.21
Sebagai contoh kalimat di bawah ini:
ﮫﯿﺧأ ﺎﺑﺎﺘﻛ ﻊﻣ ﺪﻤﺤـﻣ اﺪﺣاو ﻻإ أﺮﻗ ﺎﻣ
“Tidak membaca kecuali satu Muhammad bersama kitab saudaranya”
Kalimat ini tidaklah fasih karena susunan kata-katanya rancu. Aslinya
adalah:
اﺪﺣاو ﺎﺑﺎﺘﻛ ﻻإ ﮫﯿﺧأ ﻊﻣ ﺪﻤﺤـﻣ أﺮﻗﺎﻣ
“Muhammad tidak membaca bersama saudaranya kecuali hanya sebuah
buku”22
Pada kalimat tersebut sifatnya didahulukan daripada mausulnya, adatu
al-istisna’ (kata sambung untuk pengecualian)nya dipisah dari
mustasna’ (kata yang dikecualikan)nya, begitu pula dengan mudaf (kata
yang bersandar) dengan mudaf ilaih (kata yang disandari)nya.
Atau apa yang diungkapkan oleh al-Mutanabbi tatkala ia memuji
Syuja’ ibn Muhammad al-Ta’i:
مدا ﺔﯾﺮﺒﻟا ﺎﺑأ نﻮﻜﯾ ﻰـﻧأﺪﻤﺤـﻣ ﺖﻧأ نﻼﻘﺜﻟاو كﻮﺑأو
“Bagaimana mungkin Adam itu bapak seluruh manusia, sedangkan
bapakmu adalah Muhammad, dan kamu adalah salah seorang dari manusia
dan jin”
Susunan yang benar adalah:
ﻧأو ﺪﻤﺤـﻣ كﻮﺑأو ﺔﯾﺮﺒﻟا ﺎﺑأ مدا نﻮﻜﯾ ﻒﯿﻛ؟ نﻼﻘﺜﻟا ﺖ
Disebut dengan نﻼﻘﺛﻟا تﻧأ karena padanya terkumpul semua
kelebihan dan kesempurnaan sebagai makhluk.23
Dalam kalimat tersebut mubtada’ dipisahkan dari khabarnya (yaitu
abuka dan Muhammadun), selain itu hal yang juga dapat menimbulkan
21 Ali Jarim dan Mustafa Amin, loc.cit.
22 Ibid.
23 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, op.cit., h. 7.
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kerancuan atau kesimpangsiuran pemahaman adalah kata-kata
تﻧأ نﻼﻘﺛﻟاو yakni mengandung kerancuan dan tak terarah.
Contoh lain dalam bahasa Indonesia: “dan pergi ayah saya ibu pasar,
ke bersama”.
Kalimat di atas sangatlah ruwet dan sulit dipahami maksudnya,
karena susunan kata pada kalimat tersebut yang acak-acakan,
mendahulukan kata yang seharusnya diakhirkan dan mengakhirkan
kata yang seharusnya didahulukan dan peletakan tanda baca koma
(untuk menyambung dan memisah) yang tidak tepat. Sedangkan
susunan yang benar adalah: “Saya, ayah dan ibu pergi ke pasar
bersama”.
 Al-Ta’qid al-Ma’nawi
Ta’qid al-ma’nawi adalah ta’qid (keruwetan/kerancuan makna) yang
disebabkan oleh penggunaan majaz (kiasan-kiasan) dan kinayah
(perumpamaan) yang tidak mudah dipahami maksudnya.
Conton penggunaan kata نﺎﺳﻠﻟا, terkadang diartikan dengan
“bahasa” sebagaimana firman Allah ۦِﮫِﻣۡوَﻗ ِنﺎَﺳِﻠِﺑ ﱠِﻻإ ٍلوُﺳ ﱠر نِﻣ ﺎَﻧۡﻠَﺳَۡرأ ٓﺎَﻣَو
yang bermakna “Tidaklah Kami mengutus seorang Rasul melainkan dengan
bahasa kaumnya”,24 penggunaan seperti ini adalah benar dan fasih.
Namun, bila kata ini digunakan untuk makna mata-mata, misalnya
dikatakan:
ﺔﻨﯾﺪﻤـﻟا ﻲـﻓ ﮫﺘﻨﺴﻟأ ﻢﻛﺎﺤـﻟا ﺚﺑ
“Hakim telah menyebarkan lidah-lidahnya di kota”.
Maka pemakaian kata-kata seperti ini tidak dibenarkan, dan
kalimatnya mengandung kerancuan makna.25
Sebenarnya mutakallim hendak mengatakan “Hakim telah
menyebarkan mata-matanya di kota”, sehingga lafadz ﮫﺗﻧﺳﻟأ tidak
tepat jika digunakan sebagai kiasan dari kata mata-mata. Akan tetapi
24 Q.S. Ibrahim: 4.
25 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, loc.cit.
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kata yang tepat untuk digunakan sebagai kiasan dari kata mata-mata
adalah lafadz ﮫﻧوﯾﻋ. Jadi, susunan yang benar adalah:
   ﺔﻨﯾﺪﻤـﻟا ﻲـﻓ ﮫﻧﻮﯿﻋ ﻢﻛﺎﺤـﻟا ﺚﺑ
“Hakim telah menyebarkan mata-matanya di kota”.
3. Fasahah al-Mutakallim (kefasihan pembicara)
Al-Mutakallim yang fasih adalah seseorang yang memiliki kefasihan
dalam berbicara, memiliki kemampuan yang menjadikan mutakallim
mampu mengutarakan maksudnya dengan kalam yang fasih pada setiap
maksud dan tujuan, ia tidak gagap, atau melebar ke mana-mana
pembicaraannya, ia dapat dengan mudah mengutarakan sebuah makna,
dengan kalam yang terdiri dari kosa kata, kalimat, maupun rangkaian
kata yang fasih.26
Dari pengertian di atas, kita dapat menyimpulak bahwa fasahah dapat
pula diartikan sebagai implementasi makna melalui lafadz-lafadz yang
jelas, yang meliputi:
1) Kemudahan pengucapan
2) Kejelasan makna (tidak gharib)
3) Ketepatan sarf / morfologi
4) Ketepatan nahwu / sintaksis
IV. Pengertian Balaghah
Secara etimologi, kata balaghah diambil dari asal kata ﻎﻠﺑ yang
berarti ﻰﮭﺘﻧاو ﻞﺻو yaitu sampai dan habis/berakhir,27 sebagaimana firman
Allah:  ِﺲۡﻤﱠﺸﻟٱ َبِﺮۡﻐَﻣ ََﻎَﻠﺑ اَِذإ ٰٓﻰﱠﺘَﺣ 28 yang bermakna “hingga tatkala ia sampai
pada tempat terbenamnya matahari”.
Adapun secara terminologi balaghah adalah mengungkapkan makna
yang agung secara jelas, dengan ungkapan yang benar dan fasih, ia
26 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 127.
27 Ibnu Manzur, Lizan al-‘Arab, juz 8, (Cet. I; Beirut: Dar al-Sadr), h. 408.
28 Q.S. al-Kahfi: 86.
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memberikan bekas yang berkesan di lubuk hati, dengan menyesuaikan
dengan situasi, kondisi dan orang-orang yang diajak berbicara.29
Ilmu balaghah mengasah kejernihan jiwa dan ketelitian seseorang
dalam menangkap keindahan dan kejelasan perbedaan yang seringkali
terlihat samar-samar di dalam berbagai ungkapan. Ia melatih kemampuan
seseorang dalam memilih dan memilah kata-kata yang sesuai dengan situasi
dan kondisi orang lain, melatih seseorang untuk dapat meresapi tiap-tiap
untaian kata, merangkai makna-makna agung di dalamnya, hingga kalimat-
kalimat dan ungkapan tersebut memberikan pengaruh yang berkesan dalam
jiwanya.
V. Macam-macam Balaghah dan Syarat-syaratnya
Secara umum balaghah terbagi menjadi dua macam, yaitu balaghah
al-kalam dan balaghah al-mutakallim.
1. Balaghah al-Kalam
Balaghah al-kalam adalah sesuainya sebuah kalam dengan situasi dan
kondisi orang yang diajak berbicara dengan memperhatikan fasahah tiap-tiap
kosa kata dan kalimat-kalimatnya.30
Terdapat dua syarat hingga kalam/pembicaraan itu dapat disebut
sebagai kalam baliq:
a. Kalam tersebut haruslah terdiri dari kosa kata dan kalimat yang fasih.
b. Kalam tersebut haruslah sesuai dengan situasi dan kondisi orang yang
diajak berbicara.31
Banyak kata maupun kalimat yang bagus dan fasih dipakai di satu
tempat, namun tidak tepat dan mungkin tidak disenangi jika digunakan di
tempat lain. Atau seringkali suatu kalimat pada hakikatnya baik dan indah,
namun ketika terucap tidak pada tempat maupun kondisi yang tepat, maka
kalimat tersebut tidak dapat dikatakan sebagai kalam yang baliq, karena ia
keluar dari koridor balaghah.
29 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, op.cit., h. 8.
30 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 129.
31 Ibid.
374
Sebagai contoh, ungkapan yang diucapkan oleh Abu al-Najm saat
ia menemani Hisyam ibn ‘Abdi al-Malik dan membacakan syair untuknya:
ﻞﻌﻔﺗ ﺎﻤـﻟو تدﺎﻛ ﺪﻗ ءاﺮﻔﺻلاﻮﺣﻷا ﻦﯿﻋ ﻖﻓﻷا ﻲـﻓ ﺎﮭـﻧﺄﻛ
“Matahari yang kuning itu hampir muncul, dan ketika muncul ia tak ubahnya
bagaikan mata juling di ufuk”.32
Abu al-Najm pada hakekatnya ingin memuji Hisyam, namun
karena tidak memperhatikan situasi dan kondisi lawan bicaranya,
ungkapannya pun tidak dapat dikatakan balig meskipun semua kata-katanya
fasih, karena tidak dikatakan pada saat dan waktu yang tepat, hingga
menimbulkan ketidaksukaan dari mukhatab (itu dikarenakan Hisyam
bermata juling).
2. Balaghah al-Mutakallim
Adapun balaghah al-mutakallim adalah bakat atau sifat yang terdapat
pada diri mutakallim, yang dengan itu ia mampu menyusun dan merangkao
kalam yang balig.33
Sebagai penutup pembahasan ini setidaknya kita dapat mengetahui
satu poin utama bahwa setiap kalam (kalimat) yang balig itu mesti fasih,
namun tidaklah kalam yang fasih itu selalu balig.
VI. Kesimpulan
1. Kata fasahah secara etimologi bermakna نﺎﯾﺑﻟا yaitu jelas dan terang.
Secara terminologi, fasahah menurut para ahli balaghah adalah sifat yang
dapat melekat pada sebuah kata (kalimah), kalimat atau pembicaraan
(kalam), maupun pada orang yang berbicara (mutakallim). Adapun
balaghah secara etimologi diambil dari asal kata ﻎﻠﺑ yang berarti  لﺻو
32 ‘Ali Jarim dan Mustafa Amin, op.cit., h. 10.
33 Abdu al-Rahman Hasan al-Maidani, op.cit., h. 131.
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ﻰﮭﺗﻧاو yaitu sampai dan habis/berakhir. Dan secara terminologi balaghah
adalah mengungkapkan makna yang agung secara jelas, dengan
ungkapan yang benar dan fasih, ia memberikan bekas yang berkesan di
lubuk hati, dengan menyesuaikan dengan situasi, kondisi, dan orang-
orang yang diajak berbicara.
2. Berdasarkan pengertian para ahli balaghah di atas, maka fasahah terbagi
menjadi tiga macam: fasahah al-kalimah, fasahah al-kalam, dan fasahah al-
mutakallim.
3. Sebuah kata dikategorikan sebagai kata yang fasih jika kata tersebut
selamat dari cacat-cacat kebahasaan, yaitu tanafur al-huruf (huruf-huruf
yang berat/sulit diucapkan), garabah (asing digunakan). Mukhalafatu al-
qiyas al-lugawi (menyelisihi kaidah bahasa), dan karahah al-sam’i (tidak
disukai untuk didengar).
4. Sebuah kalimat atau kalam dianggap sebagai kalimat yang fasih jika
selamat dari empat hal/cacat: tanafur al-kalimat, da’fu al-ta’lif, al-ta’qid al-
lafzi, dan al-ta’qid al-ma’nawi.
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